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CHƯƠNG I 


GIỚI THIỆU THIÊN 
TRONG NỘI DUNG KINH ĐIỂN 


rong rất nhiều bài pháp đức Phật thường dạy 

rằng: “Vƒ như nước trong đại dương chỉ có 
một vị, đó là vị mặn, pháp và luật của Như Lai cũng 
thế, chỉ có một vị, đó là vị giải thoát (vùnuttirasa) ”Œ. 
Vị giải thoát thấm nhuần trong pháp và luật của đức 
Phật là vị giải thoát tính thần, và có thể nói toàn bộ lời 
dạy của Ngài chủ yếu là nhằm vào việc làm sao để mọi 
người cảm, nhận được trọn vẹn hương vị này. Giải thoát 
tinh thần, theo quan niệm của đạo Phật, là sự giải thoát 
khổ. Vấn để khổ là suối nguồn, từ đó toàn bộ dòng 
pháp nhũ trào dâng, và sự giải thoát khổ là đích mà 
Pháp Phật hướng đến. Có lẽ vì thế đức Phật mới có thể 
nói trong suốt sứ mạng hoằng pháp của Ngài: “Này chư 
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Tỳ khưu, xưa cũng như nay, Như Lai chỉ làm sáng tô 
vấn đề khổ và sự diệt của khổ này. ” ® 

Việc quan tâm đến vấn để khổ và giải thoát 
khổ được thấy rõ nét qua Giáo lý Tứ Đế, trong đó đức 
Phật đã tóm gọn Giáo Pháp của Ngài. Có thể nói Giáo 
lý Tứ Đế đề cập trọn vẹn vấn đề khổ, nhìn từ bốn góc 
độ khác nhau. Đế thứ nhất vạch trần các hình thức và 
tầm mức của khổ, từ đó cho thấy khổ là một phần tử 
không thể tách khỏi cuộc sống. Về mặt thể xác, nó trói 
chặt con người vào tiến trình bức bách của sanh. lão, 
bệnh, tử; trong khi về phương diện tỉnh thân thì bị gặm 
nhấm bởi sâu, bi, khổ, ưu, não. Hơn nữa, trong bức 
tranh mô tả cuộc đời theo đức Phật, khối khổ này còn 
trở nên tăng thịnh đến vô cùng do sự kiện tái sanh. 
Vòng khổ ưu không chỉ xoay một lần, ngoại trừ các bậc 
đã giác ngộ, còn thì nó cứ xoay vần liên tục suốt từ thời 
vô thỉ dưới dạng luân hồi (samsãra), hay vòng tử sanh 
miên viễn. 

Sau khi đã vạch trần tầm mức và những hình 
thức của khổ trong Chân Đế thứ nhất, ở ba Đế còn lại, 
đức Phật chỉ cho thấy Nhân sanh khổ, sự Diệt khổ và 
Con đường đi đến sự diệt khổ. Nhân sanh là tham ái, sự 
ham muốn hưởng thụ và khát khao hiện hữu không bao 
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giờ thỏa mãn được này đã làm cho bánh xe sinh tử vận 
chuyển không ngừng. Sự diệt khổ là tiến trình đảo 
ngược lại mối quan hệ duyên sinh hay sự từ bỏ hoàn 
toàn và đoạn diệt của tham ái này. Con đường đưa đến 
sự đoạn khổ là con đường tu tập thân tâm theo Trung 
đạo, tránh xa mọi cực đoan - khổ hạnh và lợi dưỡng, 
thường kiến và đoạn kiến, v.v... Bát Chánh Đạo chính là 
Trung Đạo bao gồm chánh kiến, chánh tư duy, chánh 
ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, chánh 
niệm và chánh định. 


Trong khi ba Đế đầu cho thấy quan điểm giáo 
lý trong lời dạy của đức Phật thì Đế thứ tư hay Đạo Đế 
mô tả một chế độ tu tập thực tiễn. Chế độ tu tập này 
tập trung vào sự tự chứng. Đức Phật không xuất hiện 
giữa nhân gian như Đấng cứu thế từ trên cao giáng hạ. 
Ngài đến như một bậc Thầy giác ngộ, một người đã tìm 
ra con đường đi đến chỗ đoạn tận khổ đau và muốn chỉ 
con đường đó cho người khác. Đạo lộ này mỗi người 
phải tự mình bước lấy. Chính si mê và phiển não trong 
mỗi người trói chặt họ vào vòng khổ đau, do đó, cũng 
chính những nỗ lực thanh tịnh nội tâm sẽ lót đường cho 
sự giải thoát của họ. Bởi lẽ xét cho cùng, mọi ràng 
buộc đều xuất phát từ vô minh (avijjã), nên đức Phật 
công bố, chìa khóa mở cánh cửa giải thoát phải được 
tìm thấy trong trí tuệ (paññä). Trí tuệ ở đây phải là trí 
tuệ phát sinh từ nội tâm như một sự hiểu biết tức thời 
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các sự thực cơ bản của hiện hữu. Pháp (Dhamma) phải 
được bậc trí tự mình chứng ngộ là vậy (paccattam 
veditabbo viññuh1). 


Chính vì việc tự chứng chân lý là điều kiện tất 
yếu để đạt đến sự đoạn tận khổ mà Thiển mới đảm 
nhận một vị trí quan yếu trong giáo lý của đạo Phật về 
con đường giải thoát. Đối với đạo Phật, thiển là phương 
tiện làm nảy sinh trí tuệ nội tại cần phải có để giải 
thoát khổ. Tính đa dạng của thiển xuất phát từ những dị 
biệt về căn tánh của mỗi hành giả, song mục đích của 
thiển là như nhau đối với tất cả, tức là phải tạo ra tâm 
thanh tịnh và minh kiến cần thiết cho tuệ giải thoát khởi 
sanh. 


Các pháp môn thiển được dạy trong truyền 
thống Phật giáo theo văn hệ Pä|i (Phật Giáo Nguyên 
Thủy) đều y cứ trên kinh nghiệm tự thân của đức Phật 
— kinh nghiệm đã được Ngài hun đúc trong suốt quá 
trình tầm cầu giác ngộ của mình. Chúng được chọn lựa 
sao để tái tạo lại nơi người đệ tử đang hành theo pháp 
môn ấy cũng cái khám phá cơ bản mà tự thân Đức Phật 
đã làm khi ngồi dưới cội bổ đề, tức chân lý Tứ đế. 

Các để mục và pháp môn thiền trình bày trong 
Thánh điển Pã]i có thể chia thành hai hệ thống tương 
quan lẫn nhau. Một được gọi là tịnh chỉ tu tập 
(samathabhavana), một được gọi là minh sát tu tập 
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(vipassanàbhàvan3). Tịnh chỉ tu tập cũng còn gọi dưới 
tên thiển định (samädhibhävanä), và minh sát tu tập là 
thiển tuệ (paññãbhãvanä). Việc thực hành tịnh chỉ 
nhắm vào sự phát triển một trạng thái tâm an định, hợp 
nhất kể như một phương tiện để cảm nghiệm an lạc nội 
tại và làm phát sanh trí tuệ. Còn minh sát tu tập nhắm 
vào việc phát triển trực giác tuệ để thấu triệt thực chất 
của mọi hiện tượng (danh - sắc ). Trong hai hệ thống, 
minh sát tu tập được Đạo Phật xem như chìa khóa chính 
đi vào giải thoát, liều thuốc giải trực tiếp nọc độc vô 
minh nằm dưới mọi khổ đau và trói buộc. Trong khi 
thiển định được công nhận là sản phẩm chung của cả 
những hành giả theo Phật giáo lẫn không phải Phật 
giáo thì thiển tuệ được xem là khám phá của Đức Phật 
và là một đặc điểm vô song của đạo Phật. Tuy nhiên, vì 
sự phát triển tuệ giác đòi hỏi phải có một mức độ định 
nào đó và thiển định được dùng để củng cố cho định 
này nên sự tu tập định khẳng định một vị trí không thể 
thiếu trong tiến trình thiển của Đạo Phật. Hai loại thiển 
này được tu tập cùng nhau sẽ tạo cho tâm một lợi khí 
thích hợp cho sự giác ngộ. Với tâm hợp nhất nhờ sự tu 
tập định và được làm cho bén nhạy, chói sáng bằng sự 
tu tập tuệ, hành giả có thể tiến hành để đạt đến sự đoạn 
khổ mà không bị chướng ngại. 


Trọng tâm của hai hệ thống thiển, mặc dù thực 
chất vẫn thuộc thiển định hơn, là các bậc thiển chứng 
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gọi là tứ thiển (jhăna). Jhàna là một từ Pã|i đã được các 
dịch giả dịch sang Anh ngữ bằng nhiều cách khác nhau. 
Chẳng hạn, có người dịch là “meditation” (nh lự, trầm 
tư), mà điều này đối với chúng ta dường như có vẻ quá 
thường; hoặc “rapture” và “ecstacy” (trạng thái say 
mê, trạng thái ngây ngất). Lối dịch này gợi lên một 
mức độ phấn chấn, phấn khích không hợp với các bậc 
thiển cao hơn. Một số vị khác dịch là “trance” (ngây 
ngây) dễ lầm với trạng thái kém thông minh, dưới mức 
bình thường, một trạng thái nghịch hẳn với jhãna; trong 
khi “musing” (trầm ngâm, không biết gì đến chung 
quanh) thì lại quá yếu và cổ điển. Chỉ có từ 
“absorpton” (sự tập trung toàn triệt) mà một số dịch 
giả dùng được xem là thích hợp nhất trong số đó, song 
cũng chỉ xác đáng với từ “appäna” (an chỉ) trong Pãli, 
một trạng thái tâm an tịnh được kể trong các bậc thiên. 
Do đó, chúng tôi thích để nguyên từ “jhãna” không dịch 
vì những lý do kể trên. 


Jhãna tự thân nó là những trạng thái tâm hợp 
nhất, sâu lắng được biểu thị bằng sự đắm chìm hoàn 
toàn của tâm vào đối tượng của nó. Trạng thái này là 
kết quả của sự tập trung toàn tâm trên một đối tượng 
duy nhất với sự chuyên chú cao đến độ các hoạt động 
lan man của tư duy phải giảm thiểu và cuối cùng dừng 
hẳn. Các bậc thiền trong hệ thống tứ thiển được đặt tên 
đơn giản theo vị trí của chúng trong tiến trình biểu thị 
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bằng những con số như sơ thiên, nhị thiển, tam thiền, tứ 
thiển. Trong các bản Kinh,bốn thiển này được mô tả 
bằng một công thức quen thuộc biểu diễn trình tự chứng 
đắc của chúng như sau: 


“ở đây, này các Tỳ khưu, vị Tỳ khưu hoàn toàn 
ly dục, ly bất thiện pháp, chứng và trú sơ thiền, một 
trạng thái hỉ, lạc do ly dục sanh, đi kèm với tầm và tứ. 

Vị Tỳ khưu ấy diệt tầm và tứ, chứng và trú nhị 
thiền, một trạng thái hỉ lạc do định sanh, không tâm và 
tứ, nội tỉnh nhất tâm. 


Vị Tỳ khưu ấy ly hỉ, trú xả, chánh niệm tỉnh 
giác, thân cảm lạc thọ mà các bậc Thánh gọi là xả, 
niệm lạc trú, chứng và trú tam thiền. 


Vị Tỳ khưu ấy xả lạc, xả khổ, diệt hỉ, ưu đã 
cảm thọ trước, chứng và trú tứ thiền không khổ, không 
lạc, với niệm thanh tịnh do xả sanh ”0® 


Muốn đắc các bậc thiển như đoạn Kinh trên 
trình bày, người hành thiền phải bắt đầu bằng việc tẩy 
trừ các ác bất thiện pháp hay những trạng thái tâm bất 
thiện cẩn trở sự tự chủ nội tâm. Những bất thiện pháp 
này thường được gộp chung lại dưới tên năm triển cái 
(pañcanivarana): tham dục, sân hận, hôn trầm - thụy 
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miên, trạo cử - hối quá và hoài nghi.” Sự an trú của 
tâm trên đối tượng của nó được tạo ra bởi năm tâm sở 
đối nghịch với năm triển cái vừa kể - tầm, tứ, hỷ, lạc, 
nhất tâm. Năm tâm sở này còn được gọi là năm thiển 
chi (jhãnangãni) vì chúng nâng tâm lên mức sơ thiển và 
trú ở đó như những phần tử rõ rệt của nó. 


Sau khi đắc sơ thiền, hành giả có thể tiếp tục 
đạt đến các bậc thiển cao hơn. Công việc này được thực 
hiện bằng cách diệt những chi thiển thô ở mỗi bậc 
thiển. Những thiển chi còn lại sẽ là những yết tố rõ rệt 
của các bậc thiền kế tiếp. Bằng cách này hành giả có 
thể đi từ sơ thiển lên đến tứ thiển. Vượt qua tứ thiển 
còn có một hệ thống thiển bốn loại khác cao hơn làm 
sâu lắng thêm yếu tố tịnh chỉ đã được phát triển trong 
các bậc thiển (sắc giới) trước. Những thiển chứng này 
gọi là vô sắc (arũpa) vì, về bản thể, chúng tương ứng 
với các cảnh giới vô sắc gồm Không vô biên xứ, Thức 
vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ. Trong các bản chú giải Kinh Điển Päli, hệ thống 
này được gọi là tứ thiển vô sắc (arũpajjhãna), còn bốn 
bậc thiển trước được đặt tên lại là bốn thiển hữu sắc 
(rùpajjhãna) cho dễ hiểu. Thường thường hai hệ thống 
này được ghép lại với nhau dưới tên gọi chung là bát 





Theo Pã|i: Kamachanda, byãpäda, thinamiddha, uddhaccakukkucca, 
vicikicca. 
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thiển hay bát định chứng (atthasamãpattiyo). Những 
vấn để vừa nêu sẽ được khảo sát tỉ mỉ trong nội dung 
tác phẩm này. 


Thoạt tiên tứ thiển hữu sắc và tứ thiển vô sắc 
xuất hiện như những trạng thái tịnh chỉ sâu lắng hợp thế 
thuộc giai đoạn chuẩn bị của đạo lộ giải thoát trong 
Phật giáo. Ở mức này, chúng cung cấp căn bản định 
cần thiết cho trí tuệ khởi lên. Tuy nhiên, ở giai đoạn 
sau, tứ thiển hữu sắc lại tái hiện trong tu tập đạo lộ, 
song lần này chúng khởi lên với sự kết hợp trực tiếp 
của tuệ và được định danh là các thiển siêu thế 
(lokuttarajhãna). Các thiển siêu thế này là những cấp 
độ định thuộc bốn đạo siêu thế (lokuttaramagga) và 
bốn quả (phala), những giai đoạn chứng ngộ trên đạo lộ 
giải thoát. Cuối cùng, ngay cả sau khi đã thành tựu sự 
giải thoát hoàn toàn, các bậc thiển hợp thế này vẫn 
được duy trì như những chứng đắc đối với bậc giải thoát 
và có thể dùng như một phần kinh nghiệm quán chiếu 
của các Ngài mà không có gì chướng ngại. 


TẦM QUAN TRỌNG CỦA THIÊN (JHÃNA) 
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Ta có thể dễ dàng nhận ra tầm quan trọng của 
tứ thiển trên đạo lộ giải thoát của đạo Phật qua việc nó 
được để cập thường xuyên trong Kinh Điển. Tứ thiển 
xuất hiện một cách nổi bật vừa trong kinh nghiệm riêng 
của đức Phật và vừa trong những lời khuyến giáo của 
Ngài đối với hàng đệ tử. Thời thơ ấu, trong lúc đang 
tham dự một buổi lễ hạ điển hàng năm theo tục lệ Ân 
Độ, Ngài liển nhập vào sơ thiển. Nhiều năm sau đó, 
chính cái ký ức về sự kiện tuổi thơ này đã hé mở cho 
Ngài con đường đi đến giác ngộ trong suốt những giai 
đoạn chán nản nhất của Ngài khi những nỗ lực theo 
đuổi khổ hạnh trở thành vô ích.! Sau khi chọn một chỗ 
ngồi bên bờ sông Nerañjarä (Ni liên thiền), Đức Phật 
liền nhập tứ thiển ngay trước khi hướng tâm đến Tam 
minh dẫn đến sự giác ngộ”. Xuyên suốt sự nghiệp 
hoằng pháp tích cực của Ngài, Bốn thiển luôn luôn là 
“thiên trú” (dibbavihãra) được Ngài sử dụng để sống 
hiện tại lạc trú”. Sự tuệ tri của Ngài về tính chất ô 
nhiễm, sự thanh tịnh và cách xuất ly khỏi tứ thiển và 
các thiển chứng khác là một trong mười Như lai lực 


! MN1:246 - 247 
? MNI:246 - 47 
3 DN3-220 
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giúp Ngài vận chuyển bánh xe Pháp vô song!. Ngay 
trước lúc nhập diệt, đức Phật cũng nhập bát định chứng 
theo chiều thuận và nghịch; sự nhập diệt tự động diễn 
ra ở tứ thiển sắc giới. 

Trong Kinh Điển chúng ta luôn luôn thấy đức 
Phật khích lệ hàng đệ tử của Ngài tu tập thiển định và 
tứ thiển hữu sắc chắc chắn đã được kể trong trình tự tu 
tập toàn diện mà Ngài đề ra cho hàng đệ tử này. Thiển 
định được để cập trong trình tự tu tập như tăng thượng 
tâm học (adhicittasikkhäa) hay chánh định (samma 
samadhi) của Bát Thánh Đạo và định căn, định lực 
(samadhindriya — samadhibala). Mặc dù trong Kinh 
Điển, chúng ta vẫn có thể gặp một đôi chỗ đề cập đến 
cỗ xe càn tuệ (a vehide of dry insight - ngày nay thường 
được gọi là thiển minh sát), song những chỉ dấu cho 
thấy rằng con đường này không phải là con đường dễ 
dàng chút nào do thiếu sự trợ giúp của năng lực tịnh chỉ 
mà một người hành thiền định vốn có. So ra, con đường 
của người đã đắc định dường như vẫn bằng phẳng và 
thú vị hơn." 


! Jhänãdasankilesadiñäna: tri chư thiển, giải thoát tam muội lực, là trí 
lực thứ 7 trong 10 trí lực của một vị Phật - MN.168 

? DN.2- 156 

3 DN.1-47 

* .AN.2: 150 - 152 
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Hơn nữa đức Phật còn chỉ ra cho thấy lạc của 
các bậc thiển là sự thay thế của Ngài cho các loại dục 
lạc thế gian. Ngài nói: “Này Cunda, có bốn sự theo 
đuổi hỷ lạc nhất định đưa đến yếm ly, vô tham, tịnh 
diệt, an tịnh, thắng trí, giác ngộ, Niết Bàn. Thế nào là 
bốn? Này Cunda, ở đây vị Tỳ khưu ly dục, ly ác pháp, 
chứng và trú sơ thiền.. nhị thiền... tam thiền... tứ 
thiền. ”! 


Các vị đệ tử Phật sống nhiệt tâm theo đuổi bốn 
loại hỷ lạc này có thể mong đợi bốn kết quả, bốn sự lợi 
ích. Đó là, chứng bốn giải thoát - Nhập Lưu, Nhất Lai, 
Bất Lai và A-la-hán quả”. Ví như sông Hằng thiên về 
hướng Đông, xuôi về hướng Đông, hướng về hướng 
Đông, cũng vậy, vị Tỳ khưu tu tập tứ thiển làm cho 
sung mãn tứ thiển, thiên về Niết bàn, xuôi về Niết bàn, 
hướng về Niết Bàn. Như một phương tiện 
(pariyäyena), đức Phật thậm chí còn để cập đến tứ thiển 
như một loại Niết bàn. Ngài gọi các bậc thiển ấy là 
Niết bàn tự mình thấy (sanditthikanibbäna), Niết bàn 
tố hậu (parinibbăna) bỉ phần Niết bàn 
(tadanganibbãna) và thiết thực hiện tại Niết bàn 
(ditthadhammanibbäna). Chẳng hạn trong Tăng Chi 


LDN.3- 131- 132 
? Tbid 
3 SN.5: 308 
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Kinh, khi giải thích thiết thực hiện tại Niết bàn, Ngài 
Änanda dẫn lời Đức Phật nói: “Ở đây, này hiền giả, Tỳ 
khưu ly dục... chứng đắc và an trú sơ thiền. Cho đến như 
vậy, này hiền giả, là thiết thực hiện tại Niết Bàn được 
Thế Tôn nói đến với pháp môn. ”1 


TRUY NGUYÊN GỐC TỪ JHÃNA 


Bhadantacariya Buddhaghosa — Luận Sư Phật 
Âm, nhà Chú giải vĩ đại của Phật giáo đã truy nguyên 
từ Pãli Jhãna (Skt. Dhyãna) đến hai hình thức có gốc 
động từ. Một là động từ jhãyati với nghĩa tư duy hay 
tĩnh lự, có nguồn gốc chính xác theo từ nguyên. Luận sư 
giải thích: ”Bằng phương tiện này hành giả tư duy nên 
được gọi là Jhãnata. Tư duy ở đây phải hiểu với nghĩa 
nhận thức một đối tượng nhất định.”? Ngoài ra, Ngài 
còn đưa thêm một từ phái sanh nữa của jhãna dù hơi có 
vẻ khôi hài, song với ý định làm sáng tổ nhiệm vụ của 
nó hơn là giới thiệu gốc động từ. Từ phái sinh này được 
theo dấu từ chữ jhãna đến động từ jhãpeti với nghĩa 
“thiêu đốt”, lý do là: “vì nó thiêu đốt các pháp đối 





! AN.4-453 
? Vin.A 1:116 
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nghịch, nên gọi là jhãna”.! Lời giải thích thứ hai này 
hàm ý rằng jhàna “thiêu đốt” hay “thiêu hủy” các 
phiền não ngăn cần sự phát triển định và tuệ trong tâm. 

Luận sư Buddhaghosa nói rằng jhãna có đặc 
điểm của sự quán chiếu (upanijjhäna). Theo Ngài, quán 
chiếu có hai loạ: quấn đối tượng 
(arammanipamijjhãna) và quán tam tướng 
(lakkhanipanijjhãna). Loại quán đầu được sử dụng 
trong tám định chứng cùng với các định cận hành của 
chúng bởi lẽ những pháp quán đối tượng này được dùng 
như căn bản cho việc phát triển định. Vì lý do đó mà 
các thiển chứng này, đặc biệt là tứ thiển (sắc giới), 
được định danh là “jhãna” trong khuynh hướng giải 
thích thiển thuộc văn hệ Pä|i. Tuy nhiên, Luận sư cũng 
đồng ý rằng từ “jhäna” còn có thể mở rộng sang lãnh 
vực tuệ quán (vipassan8), đạo (magøsa), và quả (phala) 
trên cơ sở chúng thực hiện công việc quán tam tướng, 
dù có vẻ lóng lẻo. 


“Ở đây, tuệ quán tam tướng vô thường, khổ, vô 
ngã. Phận sự quán của tuệ được hoàn thiện nhờ đạo 
(magga), do vậy đao được gọi là quán tam tướng. Quả 





! Jbid 
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quán tướng (đặc tính) diệt thực thụ, vì vậy nó cũng được 
gọi là quán tam tướng. ”! 


Tóm lại, hai ý nghĩa của jhana là “quán” và 
“thiêu đốt” có thể được liên kết trong tiến trình thiển 
như sau: nhờ gắn chặt tâm trên đối tượng, hành giả làm 
giảm và diệt các phẩm chất hạ liệt của tâm như năm 
triển cái, đồng thời thúc đẩy sự tăng trưởng của những 
phẩm chất cao thượng như các thiển chi. Rồi khi các 
thiển chi xuất hiện, sự gắn chặt tâm trên đối tượng với 
sức mạnh các lúc càng tăng dẫn tâm đến sự an trú hoàn 
toàn trên đối tượng. Sau đó, nhờ quán các đặc tánh của 
hiện tượng bằng trí tuệ, hành giả cuối cùng đạt đến 
thiển (jhãna) siêu thế thuộc bốn đạo. Với thiển này, 
hành giả thiêu đốt các phiền não và đắc các quả giải 
thoát. 


JHÄNA VÀ SAMADHI 


Trong từ vựng thiển Phật giáo, chữ jhãna được 
kết hợp chặt chẽ với một chữ khác — samädhi, thường 
được dịch là định. Samadhi xuất phát từ căn có tiền tố 
động từ sam-ä-dhi, với nghĩa gom lại hay hợp lại với 
nhau, như vậy gợi lên sự tập trung hay hợp nhất của 
tâm. Chữ samädhi hầu như được dùng lẫn lộn với chữ 


! Vịn, AI: 116 
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samatha (tịnh chỉ), mặc dù samatha bắt nguồn từ một 
căn khác là “sam” với nghĩa “trở nên vắng lặng”. 


Trong Kinh Điển, samàdhi được định nghĩa là 
sự nhất tâm (citta ekagata)', sự định nghĩa này hoàn 
toàn phù hợp với tính nghiêm ngặt của thuật ngữ tâm lý 
trong VI Diệu Pháp (Abhidhamma). Vi Diệu Pháp xem 
nhất tâm như một tâm sở (cetasika) riêng biệt có mặt 
trong mọi tâm. Nó là một biến hành tâm sở với nhiệm 
vụ hợp nhất tâm trên đối tượng của nó, bảo đảm rằng 
mỗi tâm chỉ bắt một đối tượng duy nhất mà thôi. Khi 
nhất tâm vượt qua sự ổn định căn bản của tâm trên một 
đối tượng để đem lại cho tâm một mức độ kiên cố và 
không tán loạn nào đó thì được xếp dưới danh mục 
samädhi (định). Có lẽ vì vậy mà Bộ Pháp Tụ 
(Dhammasangani) đồng hóa các loại nhất tâm này với 
một chuỗi các từ đồng nghĩa bao gồm tịnh chỉ 
(samatha), định căn (samadhindriya), định lực 
(samadhibala). Từ quan niệm tâm lý nghiêm ngặt này, 
samädhi (định) có thể hiện diện trong các tâm bất thiện 
cũng như thiện và vô ký. Trong hình thức bất thiện nó 
được gọi là “tà định” (miccha-samäadhn), trong hình thức 
thiện gọi là “chánh định” (sammasamadhn). 





LMN. 1:301 


CON ĐƯỜNG THIỀN CHỈ VÀ THIỀN QUÁN 17 


Tuy nhiên, trong những phân tích về pháp hành 
thiển định, samädhi là một thuật ngữ được giới hạn 
trong phạm vi nhất tâm thuộc loại thiện. Luận sư 
Buddhaghosa trong Thanh Tịnh Đạo định nghĩa 
samadhi là sự nhất tâm thuộc phần thiện (kusalacitta 
ekaggata). Từ nội dung này, chúng ta có thể hiểu rằng 
chỉ có nhất tâm thiện dự phần vào sự chuyển hóa có 
chủ ý của tâm đến một mức độ an định cao hơn mới 
được nói đến bằng từ “samadhi”. Ngài Buddhaghosa 
còn giải thích samadhi theo từ nguyên là “sự £ập rung 
của tâm và các tâm sở trên một đối tượng duy nhất một 
cách đều đặn và chân chánh”. Ngài gọi đó là “trạng 
thái nhờ đó tâm và các tâm sở của nó duy trì một cách 
đều đặn và chân chánh trên một đối tượng duy nhất 
không bị xao lãng và phân tán. ” 


Mặc dù tính chính xác của định nghĩa này là 
vậy, từ samàdhi vẫn được dùng trong văn học thiền Pãii 
với những mức độ khác nhau về đặc nghĩa. Trong nghĩa 
hẹp nhất, như Luận sư Buddhaghosa đã xác định, nó 
biểu thị tâm sở đặc biệt trách nhiệm cho sự tập trung 
của tâm, tức nhất tâm tâm sở. Trong nghĩa rộng hơn, nó 
có thể biểu thị những trạng thái tâm hợp nhất do sự 
tăng cường định tạo ra, đó là những thiển chứng thuộc 
tịnh chỉ và các giai đoạn cận hành của chúng. Và trong 
một nghĩa rộng hơn nữa, từ samädhi có thể được dùng 
để gọi pháp môn tu tập nhằm tạo ra và làm cho sung 
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mãn những trạng thái định đã được tỉnh lược ấy. Ở đây, 
nó tương đương với sự tu tập tịnh chỉ (samathabhãvanã: 
the development of serenity). 


Như vậy, chính theo nghĩa thứ hai này mà 
samädhi và jhãna gần gũi nhau nhất về ý nghĩa, cũng 
như cùng chia sẻ một phạm vi và nguồn tham chiếu. 
Cũng có lúc đức Phật đặt chánh định ngang hàng với tứ 
thiển, tức là Ngài cho định bao gồm các thiển chứng 
biểu thị bằng các bậc thiển. Tuy nhiên, cho dù jhãna 
(thiển) và samadhi (định) khi dùng theo nghĩa rộng có 
phần chồng chéo lên nhau, song trong những nghĩa gợi 
ý và tùy theo ngữ cảnh của chúng vẫn có một vài dị 
biệt ngăn sự đồng hóa tuyệt đối của hai từ này. Trước 
hết, nằm sau cách dùng công thức thiển (jhãna) để giải 
thích chánh định của đức Phật, cần có một sự hiểu biết 
sát nghĩa hơn về các thuật ngữ. Theo sự hiểu biết này, 
samädhi có thể được thu hẹp lại trong một phạm vi nào 
đó nhằm biểu thị yếu tố duy nhất hay yếu tố nổi bật 
nhất trong bậc thiển, tức nhất tâm, trong khi jhàna tự 
thân nó phải được xem như chứa đựng trạng thái tâm 
trong tính toàn vẹn của nó, hoặc ít ra cũng toàn nhóm 
tâm sở chỉ rõ trạng thái thiển ấy là một bậc thiền. 

Thứ hai, khi samädhi (định) được xét đến theo 
nghĩa rộng hơn của nó đòi hỏi phải có một phạm vi 
tham chiếu rộng hơn jhãna. Truyền thống Chú giải Pãi|i 
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nhìn nhận ba mức độ định!. Một là chuẩn bị định 
(parikammasamädhi) vốn được tạo ra như kết quả của 
những nỗ lực ban đầu của hành giả sơ cơ khi tập trung 
tâm ý vào để mục thiển của mình. Hai là cận định 
(upacãrasamaädhi), đánh dấu bằng sự diệt trừ hoàn toàn 
năm triền cái, sự xuất hiện của các thiền chi, và sự sanh 
khởi của một bản sao chói sáng trong tâm của để mục 
thiển gọi là “tợ tướng” (patibhãganimitta). Ba là an chỉ 
định (appanAsamadhi), sự an trú hoàn toàn của tâm trên 
để mục của nó do sự sung mãn của các thiển chi đem 
lại. An chỉ định tương đương với bát định chứng — tứ 
thiển sắc giới và tứ thiển vô sắc. Chính ở mức độ này, 
jhãna (thiển) và samadhi (định) trùng khớp nhau. Tuy 
nhiên, samädhi vẫn có một phạm vi rộng hơn jhãna, bởi 
lẽ nó không chỉ bao gồm các bậc thiển (jhãna) mà còn 
gồm cả hai cấp độ định chuẩn bị dẫn đến các bậc thiển 
ấy nữa. Hơn nữa, samàdhi cũng còn gồm luôn một loại 
định khác gọi là “sát na định' (khanikasamaädhi), sự ổn 
định của tâm linh động được tạo ra trong tiến trình tuệ 
- quán trên sự trôi chảy liên tục của các hiện tượng 
(thân - tâm). 


 Narada, Manual, pp. 389, 395, 396. 
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JHÄNA VÀ CÁC THÀNH PHẦN CỦA SỰ GIÁC 
NGỘ 


Những nguyên tắc thiển tập được đức Phật diễn 
giải trong suốt sự nghiệp hoằng pháp của mình được 
chính Ngài hệ thống lại thành bảy phạm trù căn bẩn 
bao gồm cả thấy ba mươi bẩy “Pháp Trợ Bồ Đề” hay 
ba mươi bẩy thành phần dẫn đến sự giác ngộ 
(bodhipakkhiiyadhamma). Bảy phạm trù trong đó các 
pháp này được phân phối là Tứ Niệm Xứ, Tứ Chánh 
Cần, Tứ Như Y Túc, Ngũ Căn, Ngũ Lực, Thất Giác Chi 
và Bát Thánh Đạo. Bốn thiển hoặc dự phần trực tiếp, 
hoặc được ngầm chỉ trong những nguyên tắc tu tập này. 
Muốn hiểu được ý nghĩa của chúng trong pháp luật của 
đạo Phật, có lẽ sẽ có giá trị hơn nếu thấy rõ vì sao 
chúng được sắp xếp như vậy. Trước tiên, chúng ta sẽ 
xét đến vị trí của thiển trong Bát Thánh Đạo, phạm trù 
quan trong nhất trong bẩy phạm trù kể trên, sau đó 
chúng ta sẽ tiếp tục lược qua sự tương quan của chúng 
đối với các phạm trù còn lại. 

Tám chi phần của Bát Thánh Đạo là chánh 
kiến, chánh tư duy, chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh 
mạng, chánh tinh tấn, chánh niệm và chánh định. Tám 
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chi phần này thường được chia thành ba phạm trù rộng 
hơn Giới uẩn (silakkhandha) Định uẩn 
(samädhikhandha) và Tuệ uẩn (paññakkhandha)!. Giới 
uẩn bao gồm các chi phần chánh ngữ, chánh nghiệp và 
chánh mạng. Định uẩn gồm các chi phần chánh tinh 
tấn, chánh niệm và chánh định. Tuệ uẩn gồm các chi 
phần chánh kiến và chánh tư duy. Mặc dù chúng ta 
thấy tuệ xuất hiện viên mãn nhất chỉ sau khi định đã 
được thiết lập song hai chi phần của tuệ vẫn được đặt ở 
khởi điểm của đạo lộ vì lẽ muốn bắt tay vào việc thực 
hành Tam học giới, định, tuệ này, nhất thiết phải có 
phần nào chánh kiến và chánh tư duy. 


Trong ba chi phần của Giới uẩn, chánh ngữ là 
tránh không nói dối, nói đâm thọc, nói lời thô lỗ và nói 
chuyện phù phiếm. Chánh nghiệp là tránh sát sanh, 
trộm cắp và tà dâm. Chánh mạng là tránh những 
phương tiện sinh nhai bất chánh mà chỉ làm những nghề 
chánh đáng. Như trước đã nói, Bát Thánh Đạo hoạt 
động ở hai cấp độ. Ở cấp độ hiệp thế tức là đang trong 
những giai đoạn chuẩn bị của việc tu tập tự thân và ở 
cấp độ siêu thế với sự chứng đắc bốn đạo siêu thế. Hai 
phương thức này áp dụng cho mỗi trong tám chi phần 
của Bát Thánh Đạo. Các chi của nhóm Giới, được kể 
trong Vi Diệu Pháp như ba tiết chế tâm sở riêng biệt, 


! MN. 1:301. DN. 2: 291-315. MN. 3: 71-78 
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khởi lên ở cấp độ hiệp thế bất cứ khi nào một người cố 
ý tránh hay tiết chế được trong những trường hợp sắp 
phạm giới nào đó. Ở cấp độ siêu thế, ba chỉ này khởi 
lên đồng thời trong các tâm đạo siêu thế, thực hiện 
nhiệm vụ cắt đứt những khuynh hướng đối nghịch của 
chúng. 


Ba chi phần của Định uẩn cũng được phân tích 
tỉ mỉ trong các Kinh. Chánh tinh tấn được giải thích như 
Tứ Chánh Cần: tinh tấn ngăn ngừa các ác pháp chưa 
sanh, tinh tấn diệt trừ các ác pháp đã sanh, tu tập các 
thiện pháp chưa sanh và làm tăng trưởng các thiện pháp 
đã sanh. Chánh niệm chú trọng đến sự quán niệm đối 
với bốn niệm xứ (satipatthãna) là thân, thọ, tâm và 
pháp. Chánh định là sự hợp nhất của tâm để trở thành 
nhất tâm hay định xuyên qua tứ thiền (jhãna). Ở mức 
siêu thế, chánh tinh tấn trở thành yếu tố tính tấn trong 
các đạo và quả, chánh niệm trở thành yếu tố tác ý và 
chánh định trở thành yếu tố nhất tâm. Như chúng ta sẽ 
thấy, theo các nhà Chú giải thuộc truyền thống Thượng 
tọa bộ (Theraväda), định trong phần thực hành ở cấp độ 
hiệp thế không cần phải phát triển đến mức của bốn 
bậc thiển. Tuy nhiên, mức độ định càng mạnh thì căn 
bản cho tuệ càng vững vàng nên các bậc thiển vẫn 
được để cao, là cơ sở xác tín nhất cho sự an tịnh tâm. 
Và khi chứng đắc các đạo, quả siêu thế, tâm khởi lên 
với một sức tập trung toàn triệt tương đương với tứ (hay 
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ngũ) thiển. Do đó, các bậc thiển được kể như những 
phần tử của Bát Thánh Đạo và nằm trong nhóm Định. 


Định làm nhiệm vụ như một căn bản cho tuệ. 
Như Đức Phật dạy: “Hãy ru tập định, này các Tỳ khưu, 
người có định sẽ tuệ tri các pháp đúng như chúng thực 
sự là”, Tuệ uẩn, hay nhóm tuệ, bao gồm hai chỉ là 
chánh kiến và chánh tư duy. Chánh kiến là một từ 
tương đương với trí tuệ tâm sở, chánh tư duy là pháp 
phụ trợ cho nó. Chánh kiến được giải thích là sự hiểu 
biết không lầm lạc những sự thực và quy luật căn bản 
cấu thành thực tại. Ở mức hiệp thế, chánh kiến bao 
gồm sự hiểu biết về nghiệp (Kamma) và quả của 
nghiệp, sự hiểu biết về Pháp (Dhamma) như Tam 
Tướng (vô thường, khổ, vô ngã), Thập Nhị Nhân 
Duyên, Tứ Thánh Đế. Ở mức siêu thế, chánh kiến là trí 
tuệ thâm nhập trực tiếp Tứ Thánh Đế bằng việc “thấy” 
Niết bàn — vô vi giới. Chánh tư duy đi kèm với chánh 
kiến trong nhóm này bao gồm những tư duy xuất ly, vô 
sân và vô hại. Ở mức siêu thế, chánh tư duy trở thành 
chức năng tịnh hóa tâm khỏi dục tham, sân hận, não hại 
và gắn chặt tâm vào Niết bàn. 


Ba nhóm của tám chi đạo này liên kết với nhau 
như những giai đoạn tu tập hỗ tương và vận hành hài 
hòa để hoàn tất mục tiêu giải thoát tối hậu khỏi mọi 


(®) SN. 3:13 
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khổ đau mà hành giả ước nguyện. Từ góc độ này mà ba 
nhóm được mệnh danh là Tam học (fIsso sikkha). 


Nhóm Giới tạo thành Tăng thượng giới học 
(adhisrlasikkhäã), nhóm Định tạo thành Tăng thượng tâm 
học (adhicittasikkhä) và nhóm Tuệ tạo thành Tăng 
thượng tuệ học (adhipañnäsikkhäã)t. Mỗi phần trong 
Tam học này phát triển tùy thuộc phần trước nó và hỗ 
trợ cho phần sau nó. Giới học cung cấp nền tẳng cơ bản 
cho định, bởi vì sự ổn định tâm chỉ có thể được thiết lập 
khi những động lực thúc đẩy việc phạm giới được kiểm 
soát và chế ngự. Định cung cấp nền tẳng cơ bản cho tuệ 
vì sự nhận thức trong sáng về bản chất thực của mọi 
hiện tượng đòi hỏi phải có sự thanh tịnh và hợp nhất 
của tâm. Trí tuệ đạt đến tột đỉnh của nó trong bốn đạo 
và bốn quả. Chính tuệ này bứng gốc các lớp phiền não 
và đưa đến sự giải thoát tối hậu khỏi mọi khổ ách. 

Từ sự phân tích tương đối rõ về Bát Thánh Đạo 
ở trên, bây giờ chúng ta sẽ lược qua các nhóm khác để 
thấy thiển hợp với các giác phần còn lại của chúng như 
thế nào. Tứ Niệm Xứ và Tứ Chánh Cần đồng nhất với 
chánh niệm và chánh tỉnh tấn của Bát Thánh Đạo. Ở 
mức độ này, chúng được gọi là tướng (nimitta), điều 
kiện cần thiết (parikkhãara) của định, và định bao gồm 





(Ð AN. 1:235 - 236 
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bốn thiển (jhãnã). Như vậy, chúng ta thấy thiển sanh 
khởi từ việc tu tập ở hai nhóm Tứ Niệm Xứ và Tứ 
Chánh Cần này. Tứ Như Ý Túc gồm Dục Như Ý Túc, 
Cần Như Ý Túc, Tâm Như Ý Túc, và Thẩm Như Ý 
Túc?. Vì bốn giác phần này được coi là những hỗ trợ 
cho việc đắc định và hướng đến các năng lực thần 
thông cũng như các đạo quả siêu thế nên sự liên quan 
của chúng với thiển là điều hiển nhiên”). Ngũ Căn và 
Ngũ Lực có cùng năm yếu tố như nhau - tín, tấn, niệm, 
định, tuệ- được gọi là Căn (indriya) hay Quyển khi 
chúng sử dụng ưu thế trong lãnh vực đặc biệt của nỗ lực 
tinh thần, và là Lực (bala) trong nghĩa chúng không thể 
bị dao động khi đương đầu với những đối nghịch của 
chúng”). Định căn và định lực được xem là có mặt trong 
tứ thiển. Thất Giác Chi là niệm, trạch pháp, tinh tấn, 
hỷ, tịnh, định và xả.®. Thiển rõ ràng được đặt vào 
nhóm này như là định giác chi. Nó cũng kết hợp mật 
thiết với các chi phần hỷ, tịnh và xả khi mỗi chi này nổi 
bật lên trong quá trình tu tập thiền. 


® SN. 5: 249 - 293 
®) Tbid, 268 

% Tbid. 193 - 252 

®) Dhs, pp. 162 - 267 
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CHƯƠN¿ II 


NHỮNG CHUẨN BỊ 
TRƯỚC KHI HÀNH THIÊN 


lển (jhãna) không phải ngẫu nhiên khởi 

lên mà tùy thuộc vào những điều kiện thích 

hợp nhất. Thiền là những trạng thái tâm vốn chỉ có thể 
phát sanh khi được cung cấp những “thức ăn” thích hợp 
dẫn đến sự phát triển của chúng. Vì vậy, trước khi bước 
vào thiển tập, người muốn hành có kết quả phải chuẩn 
bị một nền tẳng vững vàng cho việc tu tập của mình 
bằng cách hoàn tất một vài điều kiện căn bản. Trước 
hết, vị ấy phải thanh tịnh giới hạnh của mình vì lẽ giới 
tạo thành điều kiện hỗ trợ tất yếu cho định. Sau đó, vị 
ấy phải cắt đứt những chướng ngại bên ngoài ảnh 
hưởng đến việc tu hành và tự đặt mình dưới sự chỉ dẫn 
của một vị Thầy có đủ phẩm chất. Vị thầy sẽ giao cho 
hành giả một đề tài thích hợp để phát triển thiển, đồng 
thời giải thích cho họ những phương pháp quán. Sau khi 
học xong những phương pháp này, hành giả ầm đến 
một trú xứ thích hợp rồi nỗ lực chuyên cần để đạt đến 
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sự thành công. Trong chương này chúng ta sẽ tuần tự 
khảo sát từng bước chuẩn bị trước khi bắt đầu việc 
thiển tập. 


NỀN TẦNG GIỚI 


Một hành giả muốn đắc thiển trước hết phải đặt 
mình vào một nền tẳng giới luật vững chắc. Thanh tịnh 
giới là điều không thể thiếu được trong tiến trình thiển 
vì một vài lý do tâm lý sâu xa. Thứ nhất, giới cần thiết 
để phòng ngừa mối nguy hiểm của sự ân hận. Ý thức 
tội lỗi day dứt trong tâm nảy sanh khi ta vô tình hoặc cế 
ý phạm vào những nguyên tắc đạo đức căn bản. Sự 
tuân thủ thận trọng những nguyên tắc cư xử đạo đức 
này sẽ bảo vệ hành giả khỏi mối nguy hối hận có thể 
làm gián đoạn sự an tịnh nội tâm. Vì thế, đức Phật công 
bố giới có lợi ích của sự không hối hận, không hối hận 
có lợi ích được hoan hỷ, hoan hỷ sẽ dẫnđến tâm thanh 
tịnh và cuối cùng là định. 


Lý do thứ hai, một nên tẳng giới luật là cần 
thiết cho việc tu thiển xuất phát từ sự hiểu biết về mục 
đích của định. Định, trong giới luật của đạo Phật nhắm 
đến việc cung cấp một căn bản cho tuệ bằng cách tẩy 
sạch tâm khỏi những ảnh hưởng phân tán của phiển 





(ĐAN., 5: 1-7 
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não. Nhưng muốn khai trừ những phiển não này một 
cách hiệu quả để cho định sanh thì những bộc lộ thô 
tháo của phiền não qua thân và khẩu trước hết phải 
được kiểm soát. Chúng ta thấy những vi phạm đạo đức 
luôn luôn do những phiển não — tham, sân, si - thúc 
đẩy. Khi một người phạm giới, họ bị kích động và vô 
tình củng cố thêm cho chính những yếu tố tâm lý mà lẽ 
ra việc hành thiển của vị ấy là phải trừ diệt. Điều này 
đẩy hành giả vào một tình huống mâu thuẫn khiến cho 
những cố gắng về thanh tịnh tâm của mình trở thành vô 
hiệu. Cách duy nhất hành giả có thể tránh làm hỏng 
những nỗ lực thanh tịnh tâm của mình khỏi những phiển 
não vi tế là ngăn chặn những xung lực bất thiện nội tại 
không cho bộc phát dưới dạng thô của thân hành và 
khẩu hành bất thiện. Chỉ khi nào hành giả thiết lập 
được sự kiểm soát đối với các biểu hiện bể ngoài của 
phiền não, hành giả mới có thể xoay vào bên trong để 
đương đầu với chúng như những ám ảnh tâm lý xuất 
hiện trong tiến trình tu tập. 


VỀ phương diện tiêu cực, việc hành giới bao 
gồm việc kiêng tránh những hành vi bất thiện thuộc 
thân và khẩu, trong khi về phương diện tích cực nó 
chính là sự tuân giữ những nguyên tắc đạo đức thúc đẩy 
an lạc tự thân và hòa hợp trong những quan hệ giữa 
mình và mọi người. Giới luật căn bản được đức Phật 
thiết lập nhằm hướng dẫn hàng đệ tử tại gia của Ngài là 
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ngũ giới (pañcasila): không sát sanh, không trộm cắp, 
không tà dâm, không nói dối, không uống rượu và các 
chất say. Những nguyên tắc này ràng buộc như những 
bổn phận đạo đức tối thiểu đối với tất cả mọi người 
thực hành theo đạo Phật, và người tu tập có thể thực 
hiện được những tiến bộ đáng kể trong thiển pháp với 
sự ràng buộc này. Tuy nhiên, đối với những vị có 
nguyện vọng chứng đắc các mức độ thiền cao hơn, hoặc 
muốn theo đuổi con đường tu tập đến những giai đoạn 
giải thoát, được khuyến khích là hãy đảm nhận những 
giới luật cao hơn liên quan đến đời sống xuất gia. Đạo 
Phật truyền thống Kinh Điển Päli hay Phật Giáo 
Nguyên Thủy rất minh bạch khi nhấn mạnh đến những 
hạn chế của đời sống tại gia trong việc theo đuổi lộ 
trình giải thoát ở mức viên mãn nhất của nó. Mặc dù 
người tại gia vẫn có thể thành thục cả hai phương diện 
định và tuệ, thậm chí đắc chứng các đạo quả siêu thế, 
song về phương diện trợ duyên cho đời phạm hạnh, so 
với đời sống của bậc xuất gia rõ ràng đời sống tại gia 
được nhìn nhận là khiếm khuyết hơn. Kinh Điển nhiều 
khi để cập đến hạn chế của đời sống tại gia như “một 
con đường lắm bụi trần”, trong khi đời sống xuất gia tựa 
như bầu trời rộng mở. 

Đối với những vị thiên về đời sống xuất gia, 
đạo Phật đưa ra một cơ cấu hỗ trợ cộng đồng dưới hình 
thức Tăng già (Bhikkhu Sangha). Theo đó, sau khi từ 
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bồ đời sống tại gia, vị hành giả nếu thực sự không còn 
những chướng ngại, sẽ xin phép gia nhập Tăng đoàn, 
trước hết thọ giới bậc thấp của hàng xuất gia (pabbaJä) 
để trở thành một vị sa di, kế đó thọ giới cao hơn 
(upasampadä) để trở thành một vị Tỳ kheo, tức một vị 
sư đã tròn đủ giới luật. Đời sống tu viện, với việc nhấn 
mạnh đến sự thanh tịnh, giản dị và độc cư của nó đã 
được đức Phật đặc biệt trù liệu để đáp ứng những điều 
kiện ngoại duyên tốt nhất cho sự tiến bộ bên trong khi 
thực hành những lời dạy của Ngài. Nền tảng cho việc tu 
tập này là Tăng thượng giới học. Học giới cho các vị Tỳ 
kheo được tập hợp thành một hệ thống gọi là Tứ Thanh 
Tịnh Giới (Catupävisuddhisila) gồm bốn phần: Biệt: biệt 
giải thoát thu thúc giới (pätmokkha samvarasTla); Thu 
thúc lục căn giới (indriya samvaraslla); Thanh tịnh sinh 
mạng giới (8]1vaparisuddhisTla); Quán tưởng thọ dụng tứ 
vật dụng giới (paccayasannissitas1la). 

1. Biệt biệt giải thoát thu thúc giới chủ yếu là 
giữ gìn thận trọng những giới điều của Päimokkha (Biệt 
giải thoát giới). Biệt giải thoát giới gồm 227 học giới 
được đức Phật ban hành để điều hòa hạnh nghi của các 
vị Tỳ kheo như Kinh nói: “Vị Tỳ kheo sống chế ngự với 
sự chế ngự của giới bổn (biệt giải thoát giới), đầy đủ 
hành xứ và chánh hạnh, thấy sợ hãi trong những lỗi nhỏ 
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nhặt...”d) Những giới luật này tạo thành trụ cột của kỷ 
luật tu tập, trợ giúp cho sự thanh tịnh chánh hạnh cần 
thiết để bảo đảm thành công trong thiền quán. 


2. Thu thúc lục căn giới là áp dụng sự chế ngự 
đối với các căn khi tiếp xúc với các trần. Như Kinh nói: 
“Khi mắt thấy sắc, vị ấy không nắm giữ tướng chung, 
không nắm giữ tướng riêng; những nguyên nhân gì do đó 
mà nhãn căn không được chế ngự khiến cho tham ái, ưu 
bi, các bất thiện pháp khởi lên, vị ấy chế ngự nguyên 
nhân ấy, hộ trì nhãn căn, thực hành sự hộ trì nhãn 
căn.” Đối với các căn khác cũng phải hiểu như trên. 
Mục đích của việc thu thúc này là để ngăn ngừa các 
hoạt động giác quan không cho dẫn đến sự khởi lên của 
các phiển não. Tâm không tu tập sẽ nắm bắt các trần 
cảnh qua các “tướng”, hay qua các khái niệm mơ hồ, 
không thực, cho rằng bản chất của chúng là đáng ưa 
hay đáng ghét để từ đó, những đối tượng khả ái có 
khuynh hướng khơi dậy tham đắm, những đối tượng 
không khả ái khởi lên ác cảm. Để chiến thắng cái 
khuynh hướng lưỡng phân của các hệ lụy cảm xúc rất 
bất lợi cho sự định tâm mới hình thành này, hành giả 
phẩi luôn luôn canh phòng các căn của mình khi tiếp 
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xúc với các đối tượng đa dạng của chúng. Nhờ chánh 
niệm cẩn mật, hành giả chắc chắn sẽ ngăn được những 
xung lực tự phát có khuynh hướng bám vào cái đáng ưa 
và cự tuyệt cái không thích, thay thế chúng bằng một 
thái độ xả ly vô chấp, xem mọi trần cảnh bình đẳng như 
nhau. 


3. Thanh tịnh sanh mạng giới đòi hỏi hành giả 
phải tránh những phương tiện làm ăn bất chánh. Đối 
với một vị Tỳ kheo, điều này được quy định nghiêm 
ngặt hơn chánh mạng ràng buộc một người tại gia cư sĩ. 
VỊ Tỳ kheo chỉ được phép nhận những thứ đáp ứng nhu 
cầu căn bản như vật thực, y phục, chỗ ở và dược phẩm 
trị bệnh, hợp với những nguyên tắc của đời sống tu sĩ. 
Đó là, những vật cúng dường tùy ý người cư sĩ (muốn 
dâng gì thì dâng), hoặc được phép yêu cầu nếu có lời 
để nghị của những người hộ trì Tam Bảo tín tâm. Vị Tỳ 
kheo bị cấm khoe khoang những sở đắc tâm linh như 
một cách để củng cố uy tín của mình trước mặt người cư 
sĩ, và còn phải tránh dùng những cách thức như mưu đồ, 
thuyết phục, gợi ý, tự hạ mình để có được những 
phương tiện sinh hoạt cho cá nhân mình. 


4. Giới liên quan đến việc sử dụng các món vật 
dụng là hệ quả tất nhiên của sinh mạng thanh tịnh giới. 
Sau khi có được những nhu yếu phẩm của mình bằng 
phương tiện chánh đáng, vị Tỳ kheo còn phải sử dụng 
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chúng một cách chánh đáng, hiểu rõ mục đích thực thụ 
của chúng chỉ là để duy trì đời phạm hạnh. Vị ấy phải 
quán tưởng rằng ta dùng y phục đây chỉ để bảo vệ thân 
thể khỏi nóng lạnh và giữ gìn giới hạnh. Vật thực này 
chỉ để nuôi dưỡng thân mạng và giữ cho nó được khỏe 
mạnh. Chỗ ở này chỉ để ngăn ngừa những khắc nghiệt 
của thời tiết. Và dược phẩm này chỉ để chữa bệnh, để 
duy trì sanh mạng. Nhờ sử dụng các nhu yếu phẩm sau 
khi đã quán tưởng như vậy, hành giả có thể tránh được 
cạm bẫy của lòng tham muốn thoải mái và hưởng thụ. 
Nhờ nhận thức đúng nhu cầu vật chất của cuộc sống chỉ 
là phụ thuộc so với giá trị của mục đích tâm linh, hành 
giả có thể phát triển các đức tri túc, thanh đạm và giản 
dị đối với các đòi hỏi của thân tâm. 


CẮT ĐỨT NHỮNG CHƯỚNG NGAI 


Sau khi đã thiết lập được nên tảng cơ bản của 
giới thanh tịnh, hành giả được khuyên nên cắt đứt 
những chướng ngại bên ngoài (palibodha) làm trở ngại 
những nỗ lực hướng đến đời sống thiền quán của hành 
giả. Thanh Tịnh Đạo kể ra mười loại chướng ngại: trú 
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xứ, gia đình, lợi dưỡng, lớp học, xây dựng, du lich, 
quyến thuộc, ưu não, sách vở và các thần thông. 


1. Trú xứ, có thể là một phòng riêng, một cái 
cốc hoặc một ngôi chùa, sẽ trổ thành một chướng ngại 
đối với những ai quan tâm thái quá đến công việc và 
nhiệm vụ phải làm với nó hoặc với những sở hữu họ đã 
tích chứa ở đó. Thiền đòi hỏi phải có sự từ bổ những øì 
liên quan đến tiện nghi và sự thoải mái của đời sống 
định cư. Như vậy, một hành giả nếu thấy sự tiến bộ của 
mình bị chướng ngại bởi sự dính mắc trú xứ này thì nên 
từ bổ nó và tìm một nơi thanh vắng, độc cư để có thể 
theo đuổi việc tu tập của mình. 


2. Gia đình nghĩa là thân bằng quyến thuộc hay 
những người hộ tăng. Bởi lẽ một hành giả sống liên hệ 
mật thiết quá với những người này sẽ bị liên lụy tình 
cảm với họ, nên hành giả được khuyên là hãy tu tập xả 
ly hoặc chuyển đến một nơi ở khác, ở đó, những liên 
lụy kể trên không có cơ hội xảy ra. 


3. Lợi dưỡng là bốn vật dụng. Một vị Tỳ kheo 
có danh tiếng và xuất sắc (về một phương diện nào đó) 
có thể thường xuyên được hàng cư sĩ tìm kiếm để dâng 
cúng tứ vật dụng. Để cảm ơn họ, hành giả phải tụng 





(DPP., 91. “Avãso, kulam, lãäbho, gano, kammam, addhãnam, ñãti, 
àbadho, gantho, Iddhi”. Vism. p. 73 
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Kinh phúc chúc và thuyết pháp, cũng phần nào chướng 
ngại cho việc hành thiển. Trong trường hợp này, hành 
giả nên giã từ mọi người và du hành đến một nơi nào 
đó khó ai biết đến. 

4. Lớp học là một nhóm đệ tử. VỊ Tỳ kheo luôn 
bận rộn trong việc chỉ dẫn đệ tử sẽ khó có thì giờ thuận 
tiện cho việc thiển quán. Nếu hành giả có ý định dành 
trọn thời gian cho việc hành thiền, hành giả phải bàn 
giao nhóm đệ tử của mình cho một vị thầy khác và ra đi 
một mình. 


5. Xây dựng nghĩa là đang xây cất một công 
trình. Điều này sẽ là một chướng ngại trong trường hợp 
hiện tại của hành giả vì nó đòi hỏi thời gian và trí óc. 
Muốn vượt qua chướng ngại này, việc xây dựng phải 
sơm được hoàn tất, nếu không, nên giao lại cho người 
khác điều hành. 

6. Du lịch là đang đi đây đi đó. Chương trình 
này cần phải được hủy bỏ để hướng vào một nơi cư trú 
ổn định cho việc hành thiển. 


7. Quyến thuộc là những người đặc biệt thân 
thiết trong tăng chúng, chẳng hạn như các giáo thọ sư 
hay đệ tử, hoặc cha mẹ của mình. Trong trường hợp đau 
ốm, hành giả cố gắng chăm sóc cho họ mau lành bệnh, 
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hoặc giao phó công việc chăm sóc ấy cho người có 
trách nhiệm. 


§. Ưu não là đang đau khổ vì một căn bệnh nào 
đó. Căn bệnh cần phải được điều trị, nếu không lành, 
vẫn cứ kiên trì tu tập mặc cho bệnh hoạn. 

9. Sách vở là nghiên cứu Kinh Điển. Đối với 
người nghiên cứu Kinh Điển để tầm cầu tri thức thì đây 
là một chướng ngại cho việc hành thiển của họ. Hành 
giả phải từ bỏ việc nghiên cứu và tụng đọc Kinh Điển 
trong suốt giai đoạn thực hành miên mật. 

10. Thần thông là một chướng ngại đối với tuệ 
chứ không phải định, vì chúng là những sản phẩm của 
định. Chướng ngại này có thể được cắt đứt dễ dàng 
bằng cách không quan tâm đến việc luyện tập cũng như 
kết quả của chúng. 


ĐẾN GẦN BẬC THIỆN TRI THỨC. 


Con đường tu tập dẫn đến các thiển chứng là một 
lộ trình đầy gian nan, nó đòi hỏi phải có những để mục 
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đặc biệt, những kỹ thuật chính xác và sự thiện xảo 
trong việc đối phó với những chướng ngại trong khi 
thực hành. Kinh nghiệm đắc thiển đã được truyền lại 
qua bao thế hệ các bậc thiển sư tính từ thời đức Phật. 
Mỗi vị đã truyền lại những kiến thức và kinh nghiệm 
tích lũy được cho các vị đệ tử kế thừa, nhờ vậy đảm bảo 
được tính liên tục của truyền thống. Một vị hành giả có 
khả năng được khuyên là hãy tự mình tận dụng di sản 
sống của pháp hành này bằng cách đặt mình dưới sự 
dạy dỗ của một vị thiển sư có đủ phẩm chất. Thiển sư 
này sẽ giao cho hành giả một để mục thiển thích hợp 
với căn tánh của hành giả, chỉ dẫn cách thức tu tập và 
hướng dẫn từng bước trên con đường thực hành. 


Không giống như các truyền thống Ấn giáo vốn 
tập trung vào hình ảnh minh sư (guru) như hiện thân 
của thân Thánh hoặc một đấng trung gian giữa con 
người và thần Thánh, Phật Giáo Nguyên Thủy 
(Theravada Buddhism) luôn luôn nhấn mạnh đến vai 
trò sư phạm của vị thiển sư. Vai trò này được chỉ rõ 
bằng một từ đặc chọn trong Kinh Điển Päli -— 
Kalyänamitta — “bậc thiện tri thức” hay “người bạn 
lành”. Thiển sư không phải là một vị thần linh hay hóa 
thân của thần linh, được trang bị những phương tiện giải 
thoát trong tự thân. Thực chất các Ngài chỉ là một người 
bạn cao niên hơn và là một vị thầy hướng dẫn. Những 
chỉ dẫn của các Ngài trên lộ trình tu tập hoàn toàn phát 
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xuất từ trí tuệ thù thắng được hun đúc bằng Kinh 
nghiệm cá nhân của các Ngài. Ngay cả các vị Phật 
cũng chỉ tùy duyên mà “khai thị”, phần còn lại phụ 
thuộc hoàn toàn vào những nỗ lực của người hành trì. 


Tuy nhiên, tầm quan trọng của việc nương tựa 
một bậc thiện tri thức (Kalyãnimitta) lại rất được nhấn 
mạnh trong truyền thống Phật giáo Theraväda. Khi Tôn 
giả Ananda đến nơi đức Phật và thưa rằng, dường như 
hơn nửa đời phạm hạnh tùy thuộc vào các bậc thiện tri 
thức, đức Phật điều chỉnh lại, không phải “hơn nửa” mà 
chính là “toàn bộ”. Nương tựa bạn lành sẽ dẫn hành giả 
đến sự tu tập Bát Thánh Đạo!. Một dịp khác, khi thị giả 
của Ngài là Tỳ kheo Meghiya nằng nặc xin phép để 
được độc cư thiển định, đức Phật giải thích rằng, khi 
tâm giải thoát chưa được thành thục, có một pháp sẽ 
dẫn đến sự thành thục của tâm ấy là thân cận bạn lành 
và có bạn đồng hành!. Thực vậy, chính đức Phật đã mô 
tả bản thân mình như là người bạn lành tối thượng 
hướng dẫn các chúng sanh đến chỗ giải thoát khỏi sanh, 
lão, bệnh, tử”. 


Bậc thiện tri thức có phận sự giao cho hành giả 
một đề tài thiển. Thanh Tịnh Đạo nói rằng muốn làm 
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được điều này vị ấy phải có những phẩm chất thích 
hợp, chẳng hạn như phải đáng được tôn trọng, quý kính, 
nói những lời uyên thâm và biết quan tâm đến sự an 
vui, tiến bộ của người đệ tử. Trong Kinh nói, vì rằng 
đức Phật chính là một “người bạn lành” lý tưởng nên 
khi Ngài còn tại thế, mọi đề tài thiển quán đều được 
xin nơi Ngài. Sau khi Ngài diệt độ, các vị thiển sư có đủ 
phẩm hạnh còn lại như các vị đại đệ tử, các vị Alahán 
đã đắc thiền, vị Bất Lai, vị Nhất Lai, vị Nhập Lưu, các 
vị phàm nhân đã chứng thiển và các bậc tinh thông 
Kinh Điển khác sẽ thay thế đức Phật làm nhiệm vụ ấy. 
Khi biết có một vị thiển sư đầy đủ phẩm hạnh như đã 
nói, hành giả phải đi đến chỗ vị ấy và xin được trú ngụ 
ở đó. Hành giả không nên hỏi xin một đề tài thiển ngay 
khi mới đến mà trước hết phải làm những bổn phận của 
người học trò với lòng kính trọng và khiêm tốn. Hành 
giả đến đảnh lễ thầy vào buổi chiều và lui ra khi được 
cho phép. Sau mười ngày hoặc hai tuần, hành giả phải 
tạo một cơ hội nào đó để được gặp thầy. Khi mọi điều 
kiện được xem là thuận lợi, hành giả có thể giải thích lý 
do việc mình đến. Hành giả phải nguyện dâng hiến 
thân mạng mình cho đức Phật và vị thầy, rồi thỉnh xin 
một để mục thiển quán với tất cả lòng chân thành và 
quyết tâm của mình. 





!P.P, p.100 Vism, p. 80 


CON ĐƯỜNG THIỀN CHỈ VÀ THIỀN QUÁN 41 


Vị thiển sư sẽ giao một để mục thích hợp với 
căn tánh của người đệ tử. Các bậc tiền bối của truyền 
thống Theraväda (Phật Giáo Nguyên Thủy) đưa ra sáu 
loại căn tánh (carita) căn bản của con người là: tánh 
tham, tánh sân, tánh sĩ, tánh tín, tánh trí tuệ, tánh tầm 
(tư duy)!. Cá tánh nổi bật nhất trong một người được 
quyết định bởi tích lũy nghiệp đời trước của họ. Vị 
thiển sư, hoặc dựa vào khả năng “thấy” được tâm người 
khác của mình, hoặc dựa vào sự quan sát hay bằng 
cách hỏi trực tiếp, sẽ đánh giá căn tánh của người đệ tử 
rồi chọn một đề mục thích hợp cho họ. 


CÁC ĐỀ MỤC THIÊN CHỈ ( ĐỊNH ). 


Các để mục thiển mà đức Phật định cho từng 
căn tánh vào những dịp khác nhau (trong các bản Kinh) 
nhằm giúp họ phát triển sự an tịnh nội tâm đã được các 
nhà Chú giải hệ thống lại thành một bảng tổng hợp 
thường được gọi là Bốn Mươi Nghiệp Xứ 





LP.P, p.102. “Ragacarito, dosacarito, mohacarito, saddhàcarito, 
buddhicarito, vitakkacarito” Vism, p82. 
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(Kammatthãna). Chữ Kammatthana nghĩa đen là một 
nơi làm việc. Từ này được áp dụng cho các để tài thiển 
vì ở đây, người hành thiển đảm nhận công việc liên 
quan đến chuyên môn của mình, tức công việc hành 
thiền. 

Bốn mươi Nghiệp Xứ hay để mục thiển này 
được phân làm bảy nhóm. Thanh Tịnh Đạo liệt kê 
chúng như sau: 10 đề mục Kasina (biến xứ), 10 bất tịnh 
tướng, 10 tùy niệm, 4 phạm trú, 4 vô sắc xứ, một tưởng 
(vật thực bất tịnh), một đề mục phân tích tứ đại. 


Kasina là một dụng cụ biểu trưng tính chất đặc 
biệt nào đó được dùng như một hỗ trợ cho định. Kasina 
(biến xứ) có 10 loại là kasina đất, kasina nước, kasina 
lửa, kasina gió, kasina màu xanh, kasina màu vàng, 
kasina màu đỏ, kasina màu trắng, kasina ánh sáng và 
kasina hư không có giới hạn. Chữ kasina có ý nghĩa của 
sự “toàn vẹn” (sakalatthena). Nó được áp dụng cho 10 
đối tượng thiển này vì ở đây, mỗi thứ đều biểu hiện một 
tính chất đặc trưng, toàn vẹn của nó. Kasina có thể là 
một hình thức xuất hiện tự nhiên của tứ đại hay màu 
sắc đã chọn sẵn, hoặc cũng có thể là một dụng cụ nhân 
tạo như một đĩa có sơn màu hay một đĩa làm bằng tứ 
đại (đất, nước, lửa, gió) tiện dụng cho việc hành thiền. 





!P.P,p.112 Vism, p. 89. Về những từ Pãli gọi 40 nghiệp xứ này, xem 
phần phụ lục cuối sách. 
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Mười loại bất tịnh tướng là mười giai đoạn trong 
tiến trình phân hủy của một tử thi. Đó là, tử thi trương 
phình, xám xịt, thối rữa, cắt rời, bị gặm nhấm, vung vãi 
ra, bị chặt và văng lung tung, chảy máu, dòi bọ đục 
khoét và còn lại một bộ xương. Mục đích chính của 
pháp quán này là nhằm giảm bớt lòng tham dục nhờ 
thấy được tính chất ô nhiễm của xác thân này. Muốn 
thấy được “tướng” của các tử thi, cần phải có những 
xác chết thực thụ (chứ không phải tưởng tượng). Vì thế, 
những đề tài này còn được gọi là mộ địa quán bởi hành 
giả phải đi vào nghĩa địa để thấy tử thi thực được quăng 
bỏ ở đó. 

Mười tùy niệm là tùy niệm Phật, tùy niệm 
Pháp, tùy niệm Tăng, tùy niệm giới, tùy niệm bố thí, 
tùy niệm Chư Thiên, niệm sự chết, niệm thân, niệm hơi 
thở và tùy niệm sự bình an. Ba tùy niệm đầu là những 
pháp quán thuộc về đức tin đối với ân đức Tam bảo - 
những đối tượng tôn kính của người Phật tử. Ba tùy 
niệm tiếp theo nói đến hai đức hạnh của người Phật tử 
là giữ giới và bố thí. Tùy niệm hay nhớ tưởng đến chư 
thiên dành cho những hành giả mong muốn được tái 
sanh ở các cõi cao hơn. Niệm sự chết để luôn nhớ rằng 
cái chết chắc chắn sẽ xảy ra - một cách thúc đẩy sự 
tinh tấn tu tập. Niệm thân (hay niệm 32 thể trược) là sự 
quán tưởng thân này thành 32 phần và tính bất tịnh của 
nó. Niệm hơi thở là tỉnh giác với sự chuyển động vô — 
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ra của hơi thở, đây là đề mục căn bản nhất trong các để 
mục thiển của Phật giáo. Và tùy niệm sự bình an là hồi 
tưởng đến các đức của Niết bàn. 


Bốn phạm trú là sự tu tập tâm từ, bị, hỷ, xả 
không giới hạn. Những đề tài thiển này còn được gọi là 
Tứ Vô Lượng Tâm (appamaññ3) bởi vì chúng cần được 
phát triển đối với các hữu tình chúng sanh không có sự 
hạn chế hay có tính riêng biệt. 

Bốn vô sắc là Không vô biên xứ, Thức vô biên 
xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Đây là 
những đối tượng đưa đến bốn thiền chứng tương ứng gọi 
là thiển vô sắc (arũpajjhãna). 

Một để mục tưởng là tưởng tính chất đáng 
nhờm gớm của vật thực 


Một đề mục phân tích là sự phân tích tứ đại, tức 
phân tích thân này thành bốn yếu tố đất, nước, lửa, gió. 


Bốn Mươi Nghiệp Xứ được đề cập trong bản 
chú giải văn hệ Pä]i từ hai góc độ quan trọng khác 
nhau. Một là khả năng dẫn đến các cấp độ định khác 
nhau của chúng; hai là sự thích hợp của chúng đối với 
các căn tánh khác nhau. 

Không phải tất cả các để mục thiển đều có hiệu 
quả như nhau trong việc dẫn đến các cấp độ định sâu 
hơn. Như đã giải thích ở trên, vượt qua giai đoạn chuẩn 
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bị, định có thể khởi lên hoặc ở mức cận hành 
(upacaärasamadhi), hoặc ở mức an chỉ (appanasamàdhi) 
tùy thuộc vào năng lực của các thiển chi trong tâm 
thiển ấy. Hơn nữa, an chỉ định có thể khởi lên ở bất kỳ 
bậc thiển nào trong số tám cấp độ thiển chứng của bốn 
Sắc giới và bốn Vô Sắc giới. Do đó, Bốn Mươi Nghiệp 
Xứ trước hết phải được phân biệt trên cơ sở khả năng 
của chúng trong việc chỉ dẫn đến cận định hay dẫn đến 
an chỉ định nữa; rồi những nghiệp xứ nào có thể dẫn 
đến an chỉ định còn phải được phân biệt thêm theo khả 
năng dẫn đến các cấp độ thiền khác nhau nữa của 
chúng. 


Trong số bốn mươi đề mục, mười đề mục chỉ có 
khả năng đưa đến cận định. Đó là tám tùy niệm, tức tất 
cả các tùy niệm ngoại trừ niệm thân (32 thể trược) và 
niệm hơi thở - cộng với tưởng tính chất đáng nhờm 
gớm trong vật thực và phân tích tứ đại. Sự tu tập những 
để mục thiển này có thể khiến cho các triển cái suy 
giảm và hiển lộ các thiển chi, nhưng vì chúng bị chi 
phối bởi tính đa dạng của các ân đức và đòi hỏi một sự 
áp dụng năng động của tư duy nên không thể vượt qua 
cận định. Ba mươi để mục còn lại có thể đưa đến an 
chỉ. 


Trong ba mươi để mục còn lại, mười kasina và 
niệm hơi thở đều đưa đến tứ thiển. Hiệu quả của chúng 
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ở phương diện này được xem là do tính chất đơn giản 
của chúng và nhất là do thoát khỏi sự kiến tạo của tư 
duy. Mười bất tịnh tướng và niệm thân (32 thể trược) 
chỉ đưa đến sơ thiền. Sở dĩ chúng bị giới hạn ở đây là vì 
tâm chỉ có thể duy trì để mục với sự trợ giúp của chi 
tầm (vitakka), một chi thiển không có mặt ở nhị thiển 
và các bậc thiển cao hơn. Ba phạm trú đầu (từ, bị, hỷ) 
có thể đưa đến ba bậc thiển thấp chứ không đến được 
tứ thiển vì chúng khởi sanh cùng với thọ lạc (sukha) 
vốn chỉ hiện hữu trong ba bậc thiển đầu nhưng bị thay 
thế bởi thọ xả ở bậc thiển thứ tư. Ngược lại, vì đòi hỏi 
phải có sự đi kèm của thọ xả và không thể cùng tổn tại 
với thọ lạc nên xả phạm trú chỉ khởi lên ở mức tứ thiền, 
ở đây thọ xả có chủ quyền hơn. Bốn vô sắc xứ dẫn đến 
các thiển vô sắc tương ứng với tên của chúng. Tuy 
nhiên, vì bốn vô sắc thiển này về cấu trúc thiển chi 
giống như tứ thiền (thuộc sắc giới), chỉ khác ở các đối 
tượng của chúng nên bốn vô sắc xứ được nói là dẫn đến 
tứ thiển. 

Bởi vì nội dung của tác phẩm này là muốn chú 
trọng đến các tiến trình xuyên qua bốn thiển (sắc giới), 
do đó, ở đây sẽ giả định trường hợp một hành giả chọn 
để mục thiền của mình là một kasina hoặc niệm hơi thở 
mà thôi. 
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Bốn Mươi Nghiệp Xứ hay để mục thiển cũng 
được phân biệt theo tính chất thích hợp của chúng đối 
với các loại căn tánh khác nhau. Như trên đã để cập, 
các truyền thống Chú giải công nhận sáu loại căn tánh 
chính là tham, sân, si, tín, tuệ, tầm. Dĩ nhiên cách phân 
loại này có khuyết điểm là quá đơn giản - các bậc cổ 
đức cũng đã nhìn nhận điều này. Do đó, sự phối hợp với 
các đặc điểm hay nét riêng (của tính tình) có thể làm 
cho sự xác nhận dễ dàng hơn. Song sáu loại căn tánh 
trên cũng được xem như một nguyên tắc dựa vào thực 
tiễn đủ để phục vụ mục đích mà nó đưa ra, tức giao một 
để tài thích hợp cho hành giả. 


Visuddhimagsa (Thanh Tịnh Đạo) chia bốn 
mươi đề mục theo các căn tánh khác nhau này như sau: 
mười bất tịnh tướng (tử thi) và niệm thân (32 thể trược) 
rõ ràng có ý định làm giảm dục tham, nên là mười một 
để tài thích hợp cho những hành giả thuộc tánh tham. 
Bốn phạm trú và bốn kasina màu (xanh, vàng, đỏ, 
trắng) được coi là hợp với tánh sân.! Niệm hơi thở là 
một pháp tùy niệm hợp với những hành giả tánh sĩ và 
tánh tầm. Sáu tùy niệm đầu (Phật, Pháp, Tăng, Giới, 
Thí, Thiên) hợp với những hành giả tánh tín. Bốn để 





! Vì sao các kasina màu này lại được để nghị như một loại hóa giải tánh 
sân thì không thấy Chú giải giải thích. Có lẽ việc quán các màu sắc như 
vậy có một hiệu quả tâm lý nào đó trong việc làm giảm sân hận và bất 
mãn. 
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mục - niệm sự chết, tùy niệm sự bình an, phân tích tứ 
đại và tưởng tính chất đáng nhờm gớm của vật thực 
(tưởng vật thực bất tịnh) —- đặc biệt có hiệu quả đối với 
những hành giả tánh tuệ. Sáu kasina còn lại (đất, nước, 
gió, lửa, ánh sáng, hư không) và bốn vô sắc xứ hợp với 
mọi cá tánh. Tuy nhiên, đối với người tánh tầm, kasina 
nên giới hạn về kích thước, ngược lại, người tánh si nên 
mở rộng ra.! 


Ngay sau khi đưa ra bảng phân tích này, Luận 
sư Buddhaghosa còn thêm vào một điểu nữa nhằm 
ngăn ngừa sự hiểu lầm. Ngài nói rằng mặc dù cách 
phân chia theo cá tánh này được thực hiện trên cơ sở 
của sự đối lập trực tiếp và sự thích hợp hoàn toàn, song 
thật ra không có một hình thức thiển thuộc phần thiện 
nào lại không đoạn trừ các triỀn cái và trau đồi các tâm 
sở thiện. Ngài còn trích dẫn một đoạn trong Kinh 
Meghiyasutta khuyên hành giả nên tu tập bất tịnh để 
trừ bỏ tham dục, tu tập tâm từ để trừ bỏ sân hận, tu tập 
hơi thở để cắt đứt những tư duy tán loạn, tu tập vô 


thường để diệt mạn tùy miên “Ta là ”. 


CHỌN MỘT TRÚ XỨ (CHỖ Ở THÍCH HỢP) 





!PP.,p. I17-118. Vsm. p. 92-93 
? PP.p. 125 Vsm,p.99 
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Khi vị thầy giao đề mục thiền cho đệ tử hợp với 
căn tánh của họ thì cần phải giải thích những phương 
pháp tu tập đề mục ấy. Vị thầy có thể dạy cách thức tu 
tập từng bước một cho người đệ tử nếu họ còn ở gần 
mình, hoặc sẽ dạy chi tiết nếu người ấy phải đi hành ở 
một nơi khác. Trong trường hợp sau, người đệ tử phải 
cẩn thận chọn một nơi ở thích hợp cho việc tu tập. Kinh 
Điển để cập đến mười tám loại chùa không tiện cho 
việc tu thiển là: quá lớn, mới lập, hư nát, gần đường lộ, 
có ao hồ, có các loại cây có hoa trái, được nhiều người 
ưa chuộng, ngôi chùa ở thành phố, ở giữa rừng cây hay 
cánh đồng, có người hay cãi nhau, ở bến cảng, ở vùng 
biên địa, ở biên giới, ngôi chùa thường có phi nhân lai 
vãng, không gần bậc thiện tri thức. Trừ khi vị ấy đã tu 
tập vững vàng, còn không, hành giả sơ cơ nên tránh nơi 
ở có những lỗi này. 

Có năm yết tố góp phần làm cho một trú xứ trở 
thành thuận lợi cho việc hành thiền đã được Đức Phật 
để cập là: không quá xa cũng không quá gần một ngôi 
làng có thể làm chỗ dựa cho việc khất thực và có một 
con đường sạch sẽ; trú xứ phải là một nơi yên tĩnh, hẻo 
lánh; phải tránh được những khắc nghiệt của thời tiết 
và các loại côn trùng hay thú vật nguy hại; phải tương 
đối dễ dàng trong việc có được bốn món vật dụng; phải 
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thuận tiện cho việc đến gặp một vị trưởng lão đa văn 
hay các vị thiện trí, những người mà hành giả có thể 
tham vấn khi có những vấn đề khởi sanh trong lúc hành 
thiển.! Các loại trú xứ thường được Đức Phật khen ngợi 
như một nơi thích hợp dẫn đến sự chứng đắc các thiển 
tìm thấy trong Kinh Điển là trú xứ hẻo lánh ở trong 
rừng, dưới một cội cây, trên núi, trong một hang động, 
ở nghĩa địa, trắng bằng có rừng cây bao bọc, giữa trời 
hay một đống rơm.” Sau khi đã tìm được một trú xứ 
thích hợp và ổn định, hành giả phải thận trọng nghiêm 
trì giới luật phải biết hài lòng với những như cầu đơn 
giản của mình, thường xuyên phòng hộ các căn, chánh 
niệm tỉnh giác trong mọi hoạt động và chuyên cần hành 
thiển như đã được thiền sư chỉ dẫn. Chính ở thời điểm 
này, hành giả phải đương đầu với thách thức đầu tiên 
trong cuộc sống tu tập thiển quán của mình, đó là chiến 
đấu với năm triển cái. 





LAN. 5:15 
?MN. 1:181, 269, 274. 
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CHƯƠN¿ III 


VƯỢT QUA CÁC TRIỀN CÁI 


ác thiển được chứng theo từng bậc, việc 
làm chủ hay thuần thục mỗi bậc thiền thấp 
là điều kiện tiên quyết trong việc thực hành 
dẫn đến bậc thiền cao hơn. Việc chứng đắc bất cứ một 
bậc thiển nào cũng xảy ra xuyên qua hai mặt của tiến 
trình tu tập: một là sự diệt trừ các trạng thái gây trở 
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ngại và mặt kia là sự tu tập các trạng thái cấu thành 
bậc thiền ấy. Phương diện đầu được gọi là các chi phần 
phải đoạn trừ (pahanangämi). Phương diện sau là các chi 
phần phải cụ bị hay phải chuẩn bị đầy đủ 
(samannägatangäni). Chẳng hạn, ở bậc thiển đầu (sơ 
thiển), các chi phần phải đoạn trừ là năm triển cái, các 
chi phần phải cụ bị là năm thiển chi căn bản của bậc 
thiển ấy. Cả hai được hàm ý trong công thức tiêu chuẩn 
cho sơ thiển mà Kinh thường mô tả như sau: 


“Hoàn toàn ly dục, ly các bất thiện pháp, vị ấy 
chứng và trú sơ thiền, một trạng thái hỷ lạc do định sanh 
đi kèm với tầm và tứ. "! 

Trong công thức này, phần đầu “hoàn roàn ly 
dục, ly các bất thiện pháp” liên hệ đến sự diệt trừ các 
triển cái. Phần thứ hai đề cập đến các trạng thái có mặt 
trong bậc thiển, liệt kê các pháp phải cụ bị. Trong 
chương này, chúng ta sẽ bàn chi tiết đến việc đoạn trừ 
các triển cái, ở chương sau chúng ta sẽ xét đến các 
thiển chi. 


L “Wiicc"eva kãmehi vivicca akusalehi dhammehi saviakkam savicärarm 
vivekajan_ piisukham pathãnam jhãnam upasampdjja viharai” MN. 
1:89 Vĩbh p. 245. 
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NĂM TRIỀN CÁI 


Năm triển cái (pañcanivaranä) là tham dục, sân 
hận, hôn trầm — thụy miên, trạo cử - hối quá và hoài 
nghi. Chúng được lưu ý vì đó là các chướng ngại cho 
thiển mà đức Phật đã chỉ ra. Những phiển não này 
không chỉ chướng ngại cho sơ thiển mà còn là áp lực 
chính đối với nguyện vọng giải thoát giác ngộ của con 
người. Chúng mang tên “iên cái” là vì chúng che án 
và bao phủ tâm, ngăn cẩn sự phát triển thiển ở cả hai 
lĩnh vực tịnh chỉ và tuệ giác. Vì lý do đó mà đức Phật 
gọi năm triển cái là những “chướng ngại, ngăn che, làm 
uế nhiễm tâm, làm yếu trí tuệ”. Hơn nữa, Ngài còn nói: 
“Năm triền cái, này chư Tỳ kheo, tác thành sỉ ám, tác 
thành không mắt, tác thành vô trí, đoạn diệt trí tuệ, dự 


phần vào tổn hại, không đưa đến Niết bàn”.? 


Dục tham triền cái (kămacchanda) được giải 
thích như là sự khát khao “năm dục lạc” — sắc, thanh, 
hương, vị, xúc —- được xem là “khả ái, khả lạc, khả ý, 
khả hỷ, tương ưng với dục, hấp dẫn.” Nó là một hình 
thức của phiển não gốc tham (lobha) và là một cách 


! SN. 5:94 

? §N. 5:97 “These five hindrances, monks, are causes of blindness, 
causes of loss of vision, causes of unknowing, opposed to wisdom, 
aligned with vexation, leading away from Nibbana.” 

3MN. 1:85 
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biểu hiện của ái (tanhã) mà Đức Phật xác nhận là nhân 
sanh khổ. 

Sân hận triền cái (byäpãda) biểu thị sự ghét bỏ 
đối với người hay vật không vừa ý, tầm mức của nó 
thay đổi từ sự bực mình nhẹ nhàng đến lòng oán hận 
thâm sâu.' Nó là hình thức của phiển não gốc sân 
(dosa). Như vậy, hai triỀn cái đầu tiên này tương ứng 
với hai phiển não gốc (tham, sân). Phiển não gốc thứ ba 
— si (moha) - dù không được kể riêng ra trong số năm 
triỀn cái, song có thể được thấy có mặt dưới các triển 
cái khác. 

Hôn trầm — thụy miên (thamiddha) được đức 
Phật tuyên bố là một triển cái kép có thể xem như hai 
loại dưới dạng các thành phần cấu thành của nó: “Hôn 
trầm, này chư Tỳ kheo, là một triền cái; thụy miên là 
một triền cái. Như vậy hôn trầm — thụy miên triền cái 
vốn được nói gọn, theo cách phân này trở thành hai 
loại.” Các bộ Luận thuộc Tạng Diệu Pháp cũng phân 
chia theo phương pháp này và định nghĩa hai từ riêng 
biệt. Chẳng hạn như Bộ Pháp Tụ (Dhammasangani) 
giải thích hôn trầm (thĩna) bằng một chuỗi các từ đồng 
nghĩa gợi lên tính chất đình trệ, dã dượi của tâm và 
thụy miên (middha) bằng những từ gợi lên tình trạng 
mơ màng, ngái ngủ của thân. 





! Xem Dhs., p. 222. 
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“Ở đây, thế nào là hôn trầm — thụy miên triền 
cái? 

Trước hết cần phân biệt hôn trầm và thụy miên. 

Trong mối liên quan này, thế nào là hôn trầm? 


Pháp nào là sự không bén nhạy của tâm, không 
thích nghỉ, sự chân chừ, đình trệ, lười biếng, cách lười 
biếng, thái độ lười biếng, dã dượi, cách dã dượi, thái độ 
dã dượi của tâm. Đây được gọi là hôn trầm. 


Thế nào là thụy miên? 


Pháp nào là sự không bén nhạy của thân, không 
thích nghỉ, sự che lấp, đậy khuất, bịt ngăn bên trong, 
hôn mê, bần thân, buôn ngủ. Đây được gọi là thụy 
miên. ”! 

Trạo cử — hối quá (uddaccakukucca) cũng được 
xem như triỀn cái kép cần định nghĩa bằng cách tách ra 
trước khi phối hợp. Trạo cử đổng nghĩa với sự kích 
động, sự tán loạn, sự không vắng lặng và phóng dật của 
tâm; trong khi hối quá là ý thức tội lỗi được đánh thức 
dậy bởi sự phạm giới, nó đồng nghĩa với thái độ hối 
hận, ăn năn của tâm.? 

Hoài nghỉ (vicikicchä) được giải thích chủ yếu 
là sự nghi ngờ hay phân vân đối với đức Phật, Giáo 





! Dhs.p. 232 # Bộ Pháp Tụ trang 303. 
? Xem Dhs. P. 232. ni. 
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Pháp, chư Tăng và điều học.'! Chú giải nói rằng, hoài 
nghi đối với đức Phật nghĩa là nghi ngờ không biết có 
hay không sự hiện hữu của một bậc với đủ những phẩm 
chất cao quý của một vị Phật. Hoài nghi Pháp là nghi 
ngờ về sự hiện hữu của con đường giải thoát, của các 
đạo, quả và Niết bàn. Hoài nghi Tăng là nghi ngờ về sự 
hiện hữu của các bậc Thánh thiện hay nghi ngờ sự lợi 
ích của việc cúng dường đến chư Tăng. Hoài nghi điều 
học (giới luật) là nghi ngờ tính hiệu quả của giới, định, 
tuệ trong việc dẫn đến sự đoạn tận khổ.? 


Đức Phật đưa ra hai loạt ví dụ để minh chứng 
cho hậu quả bất lợi của năm triển cái. Loạt ví dụ đầu so 
sánh năm triển cái chưa được đoạn trừ trong tự thân với 
năm tai họa: Tham dục như món nợ, sân hận như bệnh 
hoạn, hôn trầm —- thụy miên như ở tù, trạo cử —- hối quá 
như tình cảnh nô lệ và hoài nghi như bị lạc lối trong sa 
mạc. Sự giải thoát khỏi năm triển cái được xem như 
thoát khỏi nợ nần, được sức khỏe tốt, phóng thích khỏi 
nhà tù, giải phóng khỏi tình trạng nô lệ và đến một nơi 
an toàn.) Loạt ví dụ thứ hai so sánh năm triển cái với 
năm loại bất tịnh làm ô nhiễm một bát nước, ngăn 
không cho một người mắt sáng thấy rõ bóng mình trong 


MN- 1:101 
? Dhs. A., pp. 388-3809. 
3 DN. 1:71-73 
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ấy. Năm bất tịnh tương xứng với năm triển cái là: Tham 
dục giống một bát nước hòa lẫn với các màu, sân hận 
như một bát nước đun sôi, hôn trầm —- thụy miên như 
bát nước phủ rong rêu, trạo cử - hối quá như nước bị 
gió thổi làm cho xao động và hoài nghi như nước lẫn 
bùn. Một người mà tâm bị ám ảnh bởi năm triển cái 
này cũng chẳng khác nào một người mắt sáng nhưng 
không thể thấy rõ bóng mình trong năm loại nước kể 
trên, họ không biết và không thấy như thực lợi ích của 
mình, lợi ích của người khác hoặc lợi ích của cả hai.! 
Mặc dù có rất nhiều phiển não đối nghịch với 
sơ thiển, song chỉ có năm triển cái được gọi là các pháp 
cần phải đoạn trừ mà thôi. Theo Thanh Tịnh Đạo, lý do 
thứ nhất là vì năm triển cái này đặc biệt chướng ngại 
cho thiển (jhãna). Mỗi triển cái gây chướng ngại cho 
việc chứng thiển bằng cách cẩn trở khả năng tập trung 
của tâm theo lối riêng của nó. 
“Khi tâm bị ô nhiễm với tham dục do thèm muốn 
các đối tượng sai khác, nó không thể tập trung 
vào đối tượng đưa đến sự hợp nhất; hoặc khi bị 
tham dục chỉ phối, tâm không nhập được vào 
đạo lộ đoạn trừ dục giới. Khi bị phiền nhiễu bởi 
sân hận đối với một đối tượng nào đó, nó không 
thể khởi lên mà không bị gián đoạn. Khi bị hôn 


LSN. 5: 121-124 
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trầm — thụy miên thắng lướt, tâm sẽ khó điều 
phục. Khi bị chỉ phối bởi trạo cử — hối quá, tâm 
sẽ bất an và lao xao. Khi bị ảnh hưởng của hoài 
nghỉ, tâm không thể leo lên đạo lộ để hoàn tất 
việc chứng thiên. Vì thế, chỉ có những pháp này 
được gọi là các chỉ phần cần đoạn trừ bởi chúng 
đặc biệt chướng ngại cho việc chứng thiên. ”! 


Lý do thứ hai của việc hạn chế chỉ còn năm 
triển cái là các pháp cần phải đoạn trừ trong sơ thiển là 
để cho phép thực hiện một sự liên kết trực tiếp giữa các 
triển cái và các thiển chi, tức năm tâm sở - tầm, tứ, hỷ, 
lạc, nhất tâm — có trách nhiệm trong việc nâng tâm lên 
mức an chỉ. Luận sư Buddhaghosa nói rằng việc đoạn 
trừ chỉ để cập đến năm triển cái có quan hệ với thiển 
bởi vì các triển cái là những chướng ngại trực tiếp của 
năm thiền chi: “Vì các triền cái là những đối nghịch 
bướng bỉnh của các thiền chỉ, ý muốn nói rằng các thiền 
chỉ được xem là xung khắc với chúng, trừ diệt chúng và 
thủ tiêu chúng”?. Để chứng minh cho luận cứ của mình, 
Luận sư trích dẫn một đoạn Kinh giải thích tính đối 
xứng giữa các thiển chi và triển cái theo nguyên tắc 
“một chọi một”: 





! Vism. p. 118. PP., p.152. 
? Vism, p. 114. PP,p. 147 
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“Định không thể ở chung với tham dục, hỷ xung 
khắc với sân, tầm không hợp với hôn trầm — thụy miên, 
lạc đối nghịch với trạo cử - hối quá, tứ mâu thuẫn với 
hoài nghỉ. ”! 

Như vậy, chúng ta thấy mỗi thiển chi có nhiệm 
vụ đặc biệt loại trừ một chướng ngại nhất định nào đó. 
Để chỉ rõ mối liên hệ giữa những chướng ngại này với 
năm thiển chi, chúng được tập hợp lại thành một hệ 
thống gọi là năm triển cái. 

Nguyên tắc này cũng được áp dụng để giải 
thích cơ sở hợp lý đàng sau sự ghép nối xẩy ra ở hai 
trong số năm triỀn cái, tức hôn trầm - thụy miên và 
trạo cử - hối quá. Như chúng ta đã thấy, năm triển cái 
nếu được tách ra theo lối phân tích sẽ thành bảy tâm sở 
riêng biệt: tham, sân, hôn trầm, thụy miên, trạo cử, hối 
và nghi. Lý do bẩy rút lại còn năm theo lối tổng hợp 
này một lần nữa nằm trong sự tiết giảm cân phải có để 
thiết lập sự đối nghịch trực tiếp giữa năm thiển chi và 
năm triển cái. Bởi lẽ có năm thiền chi nên các phiển 
não đối kháng cũng phải là năm. Hôn trầm - thụy miên 
một bên và trạo cử - hối quá một bên, chúng sẵn sàng 
ngã theo sự nối kết được đòi hỏi phải có này. Vì hôn 





! Vism p. 114 “Samädhi kãmacchandassa patipakkho, pïti byãpadassa, 
vitakko thinamiddhassa, sukham uddhaccakukuccassa, vicãro 
vicikiccayatIi petake vutta. ” 
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trầm — thụy miên cùng có những nét chung là sự không 
thích nghi của tâm, còn trạo cử - hối quá có cùng đặc 
tính của sự khuấy động tâm. Như vậy, một thiển chi 
vẫn có đủ khả năng đối kháng và làm cho yên lặng hai 
triển cái trong mỗi loại cũng là điều tự nhiên. Theo 
phương pháp đã được trích dẫn trong Thanh Tịnh Đạo, 
hôn trầm - thụy miên là hai triỀn cái bị phản công bởi 
chi tầm, còn trạo cử - hối quá là lạc. Theo cách này, sự 
loại trừ lẫn nhau giữa các thiển chi và triển cái trở 
thành cơ sở cho việc tập hợp các triển cái thành một hệ 
thống năm loại. 


VIỄN LY CÁC TRIỀN CÁI 
* CÁC LOẠI VIÊN LY 


Đoạn Kinh quen thuộc mô tả sự chứng đắc sơ 
thiển đã dẫn trong chương giới thiệu nói rằng sơ thiển 
được đạt đến bởi một người đã “ly dục, ly bất thiện 
pháp”.. Chúng ta đã xác quyết mục đích của mệnh đề 
“các bất thiện pháp” là nói về các triển cái, bây giờ, 
chúng ta sẽ tìm hiểu ý nghĩa của từ “viễn ly” (viveka). 
Diễn dịch về đoạn Kinh này, Thanh Tịnh Đạo giải thích 
rằng có ba loại viễn ly thích hợp với nội dung hiện tại 
là thân viễn ly, tâm viễn ly và viễn ly bằng sự đè nén.! 





! Pã|i: Kayaviveka, cttaviveka, vikkhambhanaviveka. 
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Ba cụm từ này ám chỉ đến hai hệ thống phân giải cần 
phải được xét đến để làm sáng tỏ ý nghĩa của chúng. 


Hai từ đầu thuộc về một hệ thống ba loại gồm 
thân viễn ly, tâm viễn ly và “viễn ly sanh y” 
(upadhiviveka). Thân viễn ly là thân rút khỏi những 
vướng mắc trong sinh hoạt xã hội để sống độc cư với 
mục đích dành trọn thời gian và năng lực cho việc phát 
triển tâm linh. Tâm viễn ly, vốn thường đi đôi với thân 
viễn ly, là tâm tránh khỏi những vướng mắc với phiển 
não, trong thực tế, ít nhất việc đó cũng phải diễn ra ở 
cấp độ cận định hoặc tương đương với cận định. Viến ly 
sanh y chính là Niết bàn, sự giải thoát khỏi tam giới. Ở 
đây, sự thành tựu sơ thiển không lệ thuộc vào loại viễn 
ly thứ ba vốn là quả của nó hơn là điều kiện tiên quyết 
này, song nó vẫn đòi hỏi sự độc cư của thân và sự tách 
ly của tâm khỏi những phiền não, vì vậy mới nói thân 
viễn ly và tâm viễn ly. 

Loại viễn ly thứ hai, viễn ly bằng sự đè nén, 
thích hợp với nội dung thiển đang được để cập hơn. 
Viễn ly bằng sự đè nén thuộc về một hệ thống khác 
thường được bàn đến dưới đầu để “đoạn trừ” (pahãna) 
thay vì “viễn ly”. Hệ thống này ghi lại năm loại đoạn 
trừ: đoạn trừ bằng sự đè nén, bằng sự thay thế các đối 
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nghịch, bằng tuyệt diệt, bằng tịnh chỉ và bằng giải thoát 
hay xuất ly.! 

1. Đoạn trừ bằng đè nén hay chế ngự xảy ra khi 
các triển cái bị trục xuất khỏi tâm do sức mạnh của 
định, rõ rệt nhất vào những lúc đắc thiển. Nó được 
minh họa bằng hình ảnh đám rong rêu trong nước bị ép 
xuống bởi một chiếc bình dễ ngấm. 


2. Đoạn trừ bằng pháp thay thế các pháp đối 
nghịch là sự thay thế các bất thiện pháp bằng thiện 
pháp, ví dụ thường được dẫn ra là sự đoạn trừ các quan 
kiến sai lầm bằng những chi đặc biệt của minh sát tuệ 
(trí như sự đoạn trừ thân kiến bằng Danh —- Sắc phân 
tích trí. 


3. Đoạn trừ bằng tuyệt diệt hay cắt đứt là sự trừ 
diệt các kiết sử bằng các siêu thế đạo theo cách chúng 
không bao giờ khởi lên lại, giống như một cái cây bị sét 
đánh (không bao giờ mọc lại được). 

4. Đoạn trừ bằng tịnh chỉ là sự diệt trừ các 
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phiển não vào các sát na “quả” kế tiếp các Thánh đạo. 


5. Đoạn trừ bằng xuất ly là Niết bàn, sự giải 
thoát tối hậu khỏi các pháp hữu vi.! 


! Pã|i: Vikkhambhanappahãnam, tadangappahãnam, 
samucchedappahãnam, patippassaddhippahãnam, nissaranappahanam. 
Xem Pts., p. 26. 
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Loại đoạn trừ thích hợp với sự chứng thiển là 
đoạn trừ bằng đè nén. Công việc đè nén năm triển cái 
khởi sự với những nỗ lực đầu tiên để tập trung tâm vào 
một trong những đối tượng đã mô tả, chẳng hạn như các 
kasina (biến xứ). Khi hành giả gắn chặt tâm mình trên 
đối tượng ban đầu thì sẽ đạt đến một trạng thái, lúc này 
hành giả có thể nhắm mắt vẫn thấy rõ đối tượng như 
khi mở mắt. Đối tượng do tưởng ra này gọi là “học 
tướng” (uggahanimitta). Khi hành giả tập trung vào học 
tướng, những nỗ lực của hành giả sẽ đưa những thiển 
chi đang hình thành vào hoạt động, tức làm cho chúng 
tăng trưởng sức mạnh, độ bền và nổi bật lên như kết 
quả của sự nỗ lực thiển hành. Nhờ tu tập thường xuyên 
mà những thiển chi, vốn xung khắc với các triển cái 
này, sẽ làm nhiệm vụ như những thuốc giải hữu hiệu — 
loại trừ các triỀn cái, làm cho chúng suy giảm và cô lập 
chúng để không gây chướng ngại cho tâm thiển. Cùng 
với việc thực hành liên tục, “học tướng” sẽ tạo ra một 
phiên bản của chính nó nhưng rất trong sáng và thanh 
tịnh gọi là “tợ tướng” (patibhäga nimitta). Sự hiển lộ 
của tợ tướng đánh dấu sự đè nén hoàn toàn các triển 
cái và tâm đạt đến cận định (upacärasamadhi). Cả ba sự 
kiện này - đè nén các triển cái, phát sanh tợ tướng, 
nhập vào cận định —- xảy ra cùng một lúc, không cách 


! Vism., PP. 596 - 597 MN. A. 1:24 - 25 
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khoảng.! Và mặc dù trước đó trình tự tu tập tâm có thể 
đòi hỏi sự trừ diệt các triển cái khác nhau vào những 
thời điểm khác nhau, song khi cận định đã thành tựu thì 
mọi phiền não đều lắng xuống cùng nhau: 


Cùng lúc với việc đắc tợ tướng, tham dục của 
hành giả cũng được đoạn trừ bằng sự đè nén do 
không tác ý các dục kể như đối tượng bên ngoài. 
Và do đoạn trừ sự thuận theo (dục ấy), sân hận 
cũng được đoạn trừ, như mủ cùng ra với máu 
vậy. Cũng thế, hôn trầm — thụy miên được đoạn 
trừ do nỗ lực tỉnh tấn, trạo cử - hối quá được 
đoạn trừ do quyết tâm đối với các pháp an tịnh, 
không gây ra sự hối hận. Và hoài nghỉ về Đạo 
Sư — bậc chỉ dạy con đường tu tập, hoài nghỉ về 
con đường (pháp), hoài nghỉ về kết quả của con 
đường tu tập, được đoạn trừ do thực chứng phân 
tích tuệ. Như vậy, năm triển cái được đoạn trừ.? 
Mặc dù các tâm sở định rõ bậc thiển có mặt 
trong cận định, song chúng vẫn chưa đủ mạnh để tạo 
cho trạng thái này có năng lực trọn vẹn của sơ thiển. 
Các thiển chi (tâm sở) ấy chỉ đủ mạnh để loại trừ triển 
cái và cô lập chúng mà thôi. Tuy nhiên, với sự thực 
hành liên tục, các thiển chi mới sanh này sẽ tăng trưởng 





! Xem Vism, p. 102 
?PP.p. 196 Vism. p. 155 


CON ĐƯỜNG THIỀN CHỈ VÀ THIỀN QUÁN 65 


sức mạnh cho đến khi chúng có đủ năng lực để an trú 
trong sơ thiển. Như vậy, khởi đi từ tình trạng phân tán 
của một cái tâm chưa tu tập, hành giả bắt đầu phát triển 
được sự định tâm. Việc thực hành ban đầu này sẽ đánh 
thức một vài tâm sở vốn đối kháng với các triỀn cái và 
hợp nhất tâm trên đối tượng của nó. Sự đè nén hoàn 
toàn các triển cái đánh dấu việc thành tựu cận định với 
việc chứng thiển đang có kết quả. Khi các thiển chi này 
được tăng cường sức mạnh do tinh cần tu tập, tâm hành 
giả sẽ hoàn toàn an trú trên đối tượng và sự đắc thiển 
thực sự xảy ra. 


+ NHÂN SANH CỦA CÁC TRIỀN CÁI 


Năm triển cái, đức Phật dạy, cũng giống như 
các pháp hữu vi khác do duyên tạo thành, sanh khởi và 
hoại diệt tương quan với các pháp kể như trợ duyên của 
chúng. Khi các trợ duyên này có mặt, các triển cái sẽ 
xuất hiện và tăng trưởng. Khi những trợ duyên ấy được 
loại trừ, các triỀn cái cũng sẽ suy tàn và biến mất. Bởi 
lẽ năm triển cái sanh và diệt tùy thuộc vào các yếu tố 
khác nên việc hiểu biết các yếu tố này là điều cần yếu 
để đoạn trừ chúng. Vì lý do đó mà đức Phật đã đặc biệt 
quan tâm đến việc giải thích nhân sanh của các triển 
cái — một sự giải thích được tiến hành trên hai mặt, 
chung cho cả nhóm và riêng cho từng phần tử. 
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Trong Tăng Chi Kinh (Anguttara Nikãya), đức 
Phật gộp năm triển cái vào một chuỗi các duyên nuôi 
dưỡng và duy trì vô minh vốn là cội nguồn căn bản của 
luân hồi (samsãra): 


“Vô mình, này các Tỳ kheo, ta nói rằng có thức 
ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gì 
là thức ăn cho vô minh? “Năm triển cái” — cần 
phải trả lời như vậy. Năm triễn cái, ta nói rằng 
có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và 
thức ăn của năm triền cái là gì? “Ba hành ác”- 
cần phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta 
nói rằng ba hành ác có thức ăn chứ không phải 
không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho ba 
hành ác? “Các căn không chế ngự” — cân phải 
trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta nói rằng 
các căn không chế ngự có thức ăn chứ không 
phải không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho 
các căn không chế ngự? “Không chánh niệm 
tỉnh giác” — cần phải trả lời như vậy. Này các 
Tỳ kheo, ta nói rằng không chánh niệm tỉnh giác 
có thức ăn chứ không phải không có thức ăn. Và 
cái gì là thức ăn cho không chánh niệm tỉnh 
giác? “Phi lý tác ý” — cần phải trả lời như vậy. 
Này các Tỳ kheo, ta nói rằng phi lý tác ý có thức 
ăn chứ không phải không có thức ăn. Và cái gì 
là thức ăn cho phi lý tác ý? “Không có lòng tin” 
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— cần phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta 
nói rằng không có lòng tin có thức ăn chứ không 
phải không có thức ăn. Và cái gì là thức ăn cho 
không có lòng tin? “Không nghe Diệu Pháp” — 
cần phải trả lời như vậy. Này các Tỳ kheo, ta 
nói rằng không nghe Diệu Pháp có thức ăn chứ 
không phải không có thức ăn. Và cái gì là thức 
ăn cho không nghe Diệu Pháp? “Không giao 
tiếp với bậc chân nhân” — cần phải trả lời như 
vậy. ”! 

Như lời tuyên bố trên đã chỉ rõ, năm triển cái 
trong khi “nuôi dưỡng” vô minh cũng được nuôi dưỡng 
lại bằng ba hành ác (thân hành, khẩu hành và ý hành 
bất thiện), không chế ngự các căn, không chánh niệm 
tỉnh giác, không như lý tác ý, v.v... Do phi lý tác ý mà 
một người không kiểm soát tâm của mình. Thiếu chánh 
niệm tỉnh giác, họ để cho các căn tự do buông thả theo 
các trần cảnh để tìm kiếm sự thỏa mãn dục lạc. Bị chi 
phối bởi các kích thích giác quan, họ vướng vào ba loại 
hành ác, từ đó củng cố các triển cái lúc này đang duy trì 
vô minh vốn trói buộc họ trong vòng khổ ách. 


Trong chuỗi duyên sanh này, phi lý tác ý đóng 
một vai trò rất quan trọng. Phi lý tác ý (Ayoniso 
manasikãra) là “sự suy xét không thích hợp”, “sự suy 


!GS. 5:79. AN. 5:113 
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xét lầm lạc”, thường được giải thích như là tác ý đến 
đối tượng qua bốn “điên đảo tưởng” (vipalläsa) — tác ý 
vô thường là thường, khổ là lạc, vô ngã là ngã và bất 
tịnh là tịnh. Và để nhắc mọi người chú ý đến vai trò chủ 
đạo của phi lý tác ý trong việc tạo ra sự sanh khởi và 
tăng trưởng của năm triển cái, Đức Phật chỉ rằng, do 
suy xét lâm lạc (phi lý tác ý) như vậy nên các triển cái 
chưa sanh sẽ khởi sanh và các triển cái đã sanh được 
tăng trưởng. Tuy nhiên phi lý tác ý không chỉ làm 
nhiệm vụ như một nhân chung cho các triỀn cái mà còn 
như một nhân đặc biệt riêng cho mỗi triển cái nữa. 
Những hoạt động của phi lý tác ý luôn luôn khoác 
những hình thức đặc biệt được quyết định bởi sự đa 
dạng của các đối tượng và cách sanh khởi của chúng. 
Những dị biệt trong hình thức của phi lý tác ý tương 
quan với các triỀn cái theo cách, nếu phi lý tác ý đến 
một điều gì thì sẽ trở thành nhân cho một triển cái nào 
đó. Đức Phật dạy: 


“Ví như, này các Tỳ kheo, thân này được duy trì 
bởi thức ăn, tôn tại nhờ thức ăn và không có thức ăn thì 
không tôn tại. Cũng vậy, năm triền cái này được duy trì 
bởi thức ăn, tôn tại nhờ thức ăn và không có thức ăn thì 
không tôn tại. 


“Này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho sự khởi 
sanh của dục tham (kamacchanda) chưa sanh và dục 
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tham đã sanh được tăng trưởng và mở rộng? Này các Tỳ 
kheo, có tịnh tướng (subhanimitta) của các pháp. Sự phi 
lý tác ý thường xuyên đến các tịnh tướng ấy là thức ăn 
cho dục tham chưa sanh được sanh khởi, và dục tham đã 
sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho sân 
hận chưa sanh được sanh khởi và sân hận đã sanh được 
tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, có chướng ngại 
tướng (patighanimittam)! của các pháp. Sự phi lý tác ý 
thường xuyên đến các chướng ngại tướng ấy là thức ăn 
cho sân hận chưa sanh được khởi sanh và sân hận đã 
sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho hôn 
trầm — thụy miên chưa sanh được khởi sanh và hôn trầm 
— thụy miên đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này 
các Tỳ kheo, có sự không hài lòng, lười nhác (tandi), uể 
oäi (vambhika), tâm lười biếng (cetasolìinattam). Sự phi 
lý tác ý thường xuyên đến chúng là thức ăn cho hôn 
trầm — thụy miên chưa sanh được khởi sanh và hôn trầm 
— thụy miên đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 

“Và này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho trạo 
cử — hối quá chưa sanh được khởi sanh và trạo cử — hối 
quá đã sanh được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ 
kheo, có sự không tịnh chỉ của tâm. Sự phi lý tác ý 


! Trong A.1, 3 dùng Asubhanimittam — bất mỹ tướng. 
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thường xuyên đối với tâm không tịnh chỉ ấy là thức ăn 
cho trạo cử phóng dật chưa sanh được khởi sanh và trạo 
cử phóng dật đã sanh được tăng trưởng, mở rộng. 


“Này các Tỳ kheo, cái gì là thức ăn cho hoài 
nghỉ chưa sanh được khởi sanh và hoài nghỉ đã sanh 
được tăng trưởng, mở rộng? Này các Tỳ kheo, có những 
pháp làm căn cứ cho hoài nghĩ. Sự phi lý tác ý thường 
xuyên trên ấy là thức ăn cho hoài nghỉ chưa sanh được 
khởi sanh và hoài nghỉ đã sanh được tăng trưởng, mở 
rộng. ”! 


Như vậy, chúng ta thấy dục tham khởi lên đặc 
biệt là do phi lý tác ý đến tịnh tướng hay sự hấp dẫn 
của các đối tượng; sân hận do phi lý tác ý về những 
chướng ngại tướng hay những nét không khả ái; hôn 
trầm — thụy miên do phi lý tác ý những trạng thái đưa 
đến sự thẫn thờ, uể oải; trạo cử - hối quá do phi lý tác 
ý đưa đến những trạng thái quấy động (tâm) và hoài 
nghi do phi lý tác ý đến những vấn để mơ hồ. 


+ SỰ DIỆT CỦA CÁC TRIỀN CÁI 
Một khi căn nguyên làm cho sự khởi sanh và 
tăng trưởng của các triển cái đã trở nên rõ rệt thì 
phương pháp để làm mất tác dụng và trừ diệt chúng tất 





!SN. 5: 64- 65. 
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nhiên sẽ nảy sanh. Bởi lẽ các triển cái khởi lên tùy 
thuộc vào những nhân duyên đặc biệt nên việc kiểm 
soát và thắng phục chúng đòi hỏi phải loại trừ các nhân 
sanh của chúng. Mặc dù việc hoàn tất thực thụ của một 
sự đừng lại như vậy đòi hỏi một sự nỗ lực cần chuyên, 
song đạo Phật vẫn có một cơ sở để lạc quan rằng những 
năng lực cần thiết để vượt qua những triển cái không 
vượt quá khả năng tu tập của con người, miễn họ có 
được một phương pháp thích hợp. Và mục đích chính 
của Phật pháp là khai mở các phương pháp đó vậy. 


Con đường duy nhất để đoạn trừ tối hậu các 
triển cái là bốn đạo siêu thế. Và để đạt đến các siêu 
thế đạo này tất yếu phải có sự tu tập minh sát 
(vipassan3), vì lẽ sự thâm nhập vào thực tánh của mọi 
hiện tượng (thấy rõ tam tướng) chỉ có ở đạo tuệ siêu thế 
mà thôi. Thế nhưng, muốn minh sát tuệ sanh khởi, các 
triển cái phải được làm cho suy yếu đến một mức nào 
đó, ở đây, chúng không còn làm gián đoạn tiến trình 
quán chiếu. 

Đối với việc khắc phục sơ bộ các triển cái, 
Kinh Điển thường đưa ra hai giải pháp. Một là sự đè 
nén các triển cái bằng cách tu tập tịnh chỉ (samatha) ở 
mức cận định hoặc an chỉ định (jhãna); hai là sự trừ diệt 
các triỀn cái trong quá trình tu tập minh sát. Giải pháp 
đầu được mô tả trong các bài Kinh, trong đó đức Phật 
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chỉ ra các giai đoạn “tu tập tuần tự”; giải pháp sau nằm 
trong các bài Kinh nói về sự tu tập “Tứ Niệm Xứ” 
(Satipatthãna).' 


Sở dĩ đức Phật đưa ra hai phương pháp tu tập 
khác nhau này là vì khuynh hướng của các vị đệ tử. 
Những vị thiên về định thường có khuynh hướng muốn 
đắc định trước bằng cách đè nén các triỀn cái qua một 
bậc thiển nào đó rồi mới chuyển sang tu tập tuệ. Những 
vị này được gọi là “chỉ thừa hành giả ” (samathayänika), 
tức những vị tu “tuệ có tịnh chỉ đi trước”. Trong khi đó 
những vị thiên về trí thường tiến hành thiền tuệ liền và 
để việc tu tập định lại sau khi đã đắc tuệ. Các vị này 
được gọi là “quán thừa hành giả”, nghĩa là người tu 
“tịnh chỉ có tuệ đi trước”. Tất nhiên cả hai khuynh 
hướng đều phải phát triển tuệ bằng việc thực hành Tứ 
Niệm Xứ, vì trí tuệ minh sát là điều cần yếu để đạt đến 
siêu thế đạo. Sự khác biệt, không phải ở phương diện 
tuệ, mà ở trình tự tu tập trong việc phát triển trí tuệ. 
Hành giả tu định đắc thiển xong rồi tu tuệ và cuối cùng 
đạt đến đạo quả. Hành giả tu quán đạt đến đạo quả trực 
tiếp bằng việc tu tập minh sát, không dựa vào nền tảng 
của một bậc thiển nào cả. 


! Đối với việc tu tập theo tuần tự, xem DN 1:47 - 86; MN. 1:175 - 84; 
270 - 80. đối với việc tu tập theo Tứ Niệm Xứ , xem DN. 2: 290 — 315 
và MN. 1: 55 - 63. 
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Bây giờ, chúng ta sẽ lần lượt xét đến từng 
phương pháp đoạn trừ triỀn cái này —- phương pháp tu 
tập theo tuần tự, trong đó việc đắc định được nhấn 
mạnh; và phương pháp Tứ Niệm Xứ, nhấn mạnh đến 
việc phát triển tuệ giác trực tiếp. Cuối cùng sẽ điểm 
qua một chút cách bốn siêu thế đạo tuyệt trừ các triển 
cái như thế nào. 
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Như trên chúng ta đã thấy, các triển cái được 
duy trì bằng một chuỗi các duyên, bắt đầu là không 
thân cận các bậc chân nhân và tiếp tục qua việc không 
lắng nghe chánh pháp, thiếu niềm tin, phi lý tác ý, 
không chánh niệm tỉnh giác, không chế ngự các căn và 
can dự vào ba hành ác. Về việc tu tập theo tuần tự, 
Kinh Sa Môn Quả (Samaññaphalasutta) đã đưa ra một 
con đường tu tập nhằm đảo ngược mô thức tập khởi 
này. Bài Kinh bắt đầu với việc giới thiệu sự xuất hiện 
của Đức Phật và Giáo Pháp của Ngài trên thế gian, tạo 
cơ hội cho việc thân cận các bậc chân nhân và lắng 
nghe chánh pháp. Có được niềm tin nơi Giáo Pháp dẫn 
đến sự hết lòng tu tập , mà sự tu tập này được tiến hành 
tăng dần từng bậc nhằm đưa hành giả đến mục tiêu 
giải thoát. 
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Bước cơ bản nhất trên đạo lộ là sự tuân thủ giới 
luật theo các tầm mức khác nhau, từ ngũ giới cho người 
tại gia cư sĩ đến cụ túc giới cho các vị Tỳ kheo nhằm 
mục đích chế ngự thân và khẩu. Những hành vi sai trái 
của thân và khẩu - do các tâm bất thiện thúc đẩy - sẽ 
trở nên mạnh mẽ hơn nếu chúng được dung dưỡng, cho 
nên, muốn đoạn trừ các phiển não nhất thiết phải khởi 
đầu bằng việc kiểm soát những bộc lộ của thân hành và 
khẩu hành. Sự kiểm soát này được luyện tập bằng cách 
hành động hợp theo tinh thần giới luật. Nhờ thận trọng 
giữ gìn giới luật, hành giả có thể diệt được các hành ác 
của thân và khẩu vốn nuôi dưỡng năm triển cái, nhờ đó 
làm suy yếu những xung lực của chúng. 

Tuy nhiên chỉ giữ giới không vẫn chưa đủ để 
chống lại ảnh hưởng của các phiền não tác động trên 
tiến trình nội tại của tâm thức. Ở đó các triển cái phải 
được đối phó theo mức riêng của chúng, tức là phải 
chịu một kỷ luật tu tập tâm toàn diện. Việc tu tập này 
bắt đầu bằng việc chế ngự các căn (indriyasamvara). 
Mắt thấy sắc hay nhận thức bất kỳ đối tượng nào với 
căn tương ứng, hành giả không nắm giữ tướng chung, 
không nắm giữ tướng riêng, mà kiểm soát, phòng hộ và 
làm chủ các căn của mình. Bởi vì sự ngộ nhận các dục 
trần ấy là hấp dẫn hay đáng ghét đều có thể trở thành 
mảnh đất cho tham ái hoặc sân hận tăng trưởng. Vì vậy, 
hành giả phải tránh sự mê hoặc của các trần cảnh, chỉ 
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quan sát, nhìn nhận sự thật một cách khách quan, không 
định kiến. Khi đã có sự tự chế này, hành giả mới phát 
triển chánh niệm tỉnh giác (sati sampajañña) trong mọi 
hoạt động và bốn oai nghi đi, đứng, nằm, ngồi của 
mình. Nhờ xem xét mọi việc mình làm với chánh niệm 
tỉnh giác, hành giả có thể ngăn những hoạt động này để 
không trở thành cơ sở cho sự khởi sanh của các triển 
cái. Muốn tránh tham và sân đối với những nhu cầu của 
cuộc sống, hành giả còn phải trau dồi thêm pháp tri túc 
(santutthi) - biết đủ với những y phục, thức ăn, thuốc 
men và chỗ ở. 


Những bước tu tập sơ khởi trong giới, chế ngự 
các căn, chánh niệm - tỉnh giác và tri túc này là một sự 
chuẩn bị cần thiết cho việc tu tập tăng thượng tâm qua 
pháp hành thiển. Một khi đã chu toàn những bước sơ 
khởi này, hành giả nên sửa soạn đi vào độc cư để phát 
triển các bậc thiển, chính ở giai đoạn này, hành giả sẽ 
đương đầu trực tiếp với cái triển cái. Việc trừ diệt các 
triển cái đòi hỏi người hành thiển trước hết phải đánh 
giá trung thực tình trạng nội tâm của mình bằng cách tự 
kiểm nội quan hay tự xem xét chính nội tâm mình. Khi 
tham dục, sân hận hay những triển cái khác có mặt, 
hành giả phải nhận thức được sự có mặt của chúng. Và 
khi sự hiện diện của chúng đã bị phát hiện, việc đòi hỏi 
kế tiếp là phải hiểu những đối trị thích hợp của chúng. 
Vì mọi triển cái khởi sanh, như chúng ta đã thấy, đều 
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do phi lý tác ý, nên phương cách chung có hiệu quả 
nhất để đoạn trừ chúng là thay đổi cách tác ý đến 
chúng. Điều này có nghĩa, thay thế phi lý tác ý bằng 
như lý tác ý (yonisomanasikãra) mà thôi. Nhờ điều 
chỉnh lại những sai lệch trong tiến trình nhận thức vốn 
cung cấp thức ăn cho sự tăng trưởng của các triển cái 
và thường xuyên như lý tác ý mà hành giả cô lập và 
loại trừ được các triển cái. Vì vậy, Đức Phật nói rằng, 
đối với người thường xuyên như lý tác ý các pháp, 
những triỀn cái chưa sanh sẽ không khởi lên và những 
triển cái đã sanh được đoạn trừ.! 

Cũng vì mỗi triển cái có thức ăn riêng do phi lý 
tác ý tương xứng với cách hoạt động đặc thù của nó nên 
mỗi triển cái cũng có cái “không - thức ăn” (anähãra) 
hay nhân diệt của nó do như lý tác ý thích hợp. Như lý 
tác ý về bất tịnh tướng (asubhanimitta) của các pháp là 
'không - thức ăn” cho dục tham. Như lý tác ý về từ tâm 
giải thoát (mettAcetavimutti) là “không — thức ăn” hay 
làm mất tác dụng sân hận. Như lý tác ý về phát cần 
giới (ärambhadhãtu), tính tấn giới (nikkamadhãtu) và 
dõng mãnh giới (parakkamadhãtu) làm mất tác dụng 
hôn trầm — thụy miên. Như lý tác ý đến tịch tịnh tâm 
(cetaso vũpassama) làm mất tác dụng trạo cử - hối quá 





LSN.5:85 
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và như lý tác ý đến thiện và bất thiện pháp 
(kusaläkusaladhamma) làm mất tác dụng hoài nghĩ.! 

Trong các bản Chú giải, những gợi ý đa dạng 
của Đức Phật về sự trừ diệt các triển cái đã được sắp 
đặt thành hệ thống gồm sáu biện pháp dẫn đến sự đoạn 
trừ của mỗi triển cái. 

Đoạn trừ dục tham: Chọn một đề mục thiển 
biểu hiện tướng bất tịnh của pháp; áp dụng để mục ấy 
vào việc tu tập thiển; phòng hộ các căn; tiết độ trong 
ẩm thực; được sự hỗ trợ của bạn lành (bậc thiện tri 
thức) trong nỗ lực tu tập; nói những điều thích hợp đưa 
đến sự thành tựu mục đích đã định (đoạn trừ dục tham). 


Đoạn trừ sân hận: Chọn đề mục thiển từ ái; áp 
dụng để mục ấy vào việc phát triển bậc thiển; suy xét 
về nghiệp như tài sẳn riêng của mình; thường xuyên 
như lý tác ý; thân cận bạn lành; nói những điều thích 
hợp trợ giúp cho việc phát triển từ tâm và loại bỏ sân 
hận. 


Thắng phục hôn trầm — thụy miên: Thấy rõ lý 
do phát sanh hôn trầm — thụy miên nằm ở chỗ ăn uống 
quá độ; đổi sang một oai nghi khác; quán tưởng ánh 
sáng; ở nơi thoáng khí; thân cận bạn lành; nói điều 
thích hợp giúp loại trừ hôn trầm — thụy miên. 


! Ibid., 105 - 106 
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Trừ diệt trạo cử — hối quá: Có kiến thức; đặt 
câu hỏi; hiểu biết giới luật; thân cận các bậc trưởng lão 
có kinh nghiệm hơn mình về pháp hành; được sự hỗ trợ 
của bạn lành; nói chuyện thích hợp giúp loại trừ trạo cử 
— hối quá. 

Vượt qua hoài nghỉ: Học hiểu những lời dạy của 
Đức Phật; tìm hiểu rõ về Đức Phật, Giáo Pháp và 
Thánh chúng đệ tử Phật; thông suốt giới luật; xác quyết 
niềm tin nơi Tam bảo; sự hỗ trợ của bạn lành; nói 
chuyện thích hợp giúp đẩy lùi hoài nghi. 

Sự đè nén các triển cái bằng những biện pháp 
này không những là điều thiết yếu cho bước khởi đầu 
để chứng thiển, mà còn bảo đảm khả năng mở rộng và 
kéo dài thiển chứng ấy nữa. Cho dù một hành giả có 
thể vượt qua các triỀn cái bằng sức mạnh của định, 
song nếu vị ấy vẫn chưa làm suy yếu sự ràng buộc của 
chúng trên những lớp tiềm thức bằng chánh tư duy và 
nỗ lực tinh thần thì những triỀn cái ấy sẽ có khuynh 
hướng chọc thủng sự an chỉ và làm tan biến định lực 
của vị ấy. Do đó, khả năng trú thiển của vị ấy sẽ suy 
giảm và nông cạn, như Thanh Tịnh Đạo giải thích: 


“Khi một vị Tỳ kheo nhập vào một bậc thiền nào 
đó mà không hoàn toàn đè nén tham dục bằng cách hồi 





! Soma Thera, Way of Mindfulness, p.p. 117-126. MN. A. 1: 286 -290 
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tưởng những nguy hiểm của dục, không làm lắng dịu 
hoàn toàn những bực bội của thân bằng an tịnh thân, 
không hoàn toàn loại bỏ hôn trầm — thụy miên bằng đề 
khởi phát cần giới, không hoàn toàn loại bỏ trạo cử — 
hối quá bằng cách khởi phát tịnh chỉ tướng và không 
hoàn toàn thanh tịnh tâm khỏi những trạng thái chướng 
ngại định khác, thì vị Tỳ kheo ấy chẳng bao lâu sẽ xuất 
thiền, như con ong bay vào một cái tổ không sạch, hay 
như đức Vua ngự vào một khu vườn bẩn thỉu”.! 


PHƯƠNG PHÁP CHÁNH NIỆM 


Trong Satipatthänasutta - Kinh Tứ Niệm Xứ” -— 
Đức Phật đưa ra một phương pháp khác nhằm đoạn trừ 
các triển cái, trong đó sử dụng sự quán sát với chánh 
niệm chính các triển cái này như một cách để thoát 
khỏi sự bám giữ của chúng (trong tâm). Phương pháp 
này cũng bao hàm những bước tiên khởi cần phải tuân 
thủ như trong tiến trình tu tập theo tuần tự - giữ giới, 
chế ngự các căn, chánh niệm tỉnh giác, tri túc trong ẩm 
thực. Tuy nhiên, thay vì dùng những phương cách khác 
nhau để làm mất tác dụng các triển cái với mục đích 
đắc thiển, phương pháp chánh niệm trực tiếp tiến hành 





LPP.p.157 Vism, p. 122 
?DN.2:290— 315 MN. 1:55 - 63. 
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việc quán sát các hiện tượng thân — tâm hay danh - sắc 
với mục đích khơi dậy tuệ giác. Các hiện tượng đa dạng 
của thân và tâm không ngoài bốn “niệm xứ”: thân 
(kaya), thọ (vedan3), tâm (citta) và pháp (dhamma). 
Việc đối đầu với các triển cái được xếp vào niệm xứ 
cuối cùng, tức tùy quán pháp (dhammãnupassan3), và 
nó được xem như bài tập đầu tiên trong nhóm này. 


“Ở đây, này các Tỳ kheo, vị Tỳ kheo sống quán 
pháp trên các pháp đối với năm triển cái. Thế nào là vị 
Tỳ kheo sống quán pháp trên các pháp đối với năm triễn 
cái? Ở đây, này các Tỳ kheo, khi dục tham có mặt, vị ấy 
biết rõ: “dục tham đang có mặt trong ta”; vị ấy biết rõ 
vì sao dục tham chưa sanh lại khởi lên; vì sao dục tham 
đã khởi được đoạn trừ và làm thế nào dục tham đã đoạn 
trừ không sanh khởi trở lại. Đối với sân hận, hôn trầm — 
thụy miên, trạo cử — hối quá và hoài nghỉ, vị ấy cũng 


biết rõ như vậy. ”1 


Một người hành thiển muốn tránh mọi điều 
kiện có khuynh hướng kích động các triển cái trổi dậy 
là điều không thể được, do đó, vị ấy phải có một “kỹ 
thuật” khả dĩ để đối phó với chúng một cách hiệu quả, 
ở mức nhân duyên - tức là ngăn không cho chúng khởi 
lên nếu có thể, hoặc diệt trừ một cách nhanh chóng và 
chắc chắn nếu đã sanh. Sự chánh niệm tỉnh giác sẽ 





LDN. 2: 300 — 301 (cô đọng lại). 
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cung cấp cho hành giả một “kỹ thuật” như vậy. Bằng 
việc chú tâm đơn thuần đến các triỀn cái, hành giả có 
được một sự hiểu biết rõ ràng về bản chất riêng của 
chúng và phân biện rõ các nhân và duyên (sanh khởi 
và hoại diệt) của chúng. Quán sát năm triển cái là một 
phương tiện tu tập cho cả định lẫn tuệ. Nhờ trực diện 
với mỗi triển cái khi nó khởi sanh, hành giả tước bỏ 
được sức mạnh tàn hại mà nó sẽ vận dụng khi không bị 
phát hiện. Sự quán xét nội tâm này nếu được thực hiện 
một cách hoàn toàn trung thực sẽ tạo cho hành giả một 
sự tự tri cần có để chuyển hóa và làm cho trong sạch 
định hướng tâm linh của mình. Theo cách này, chánh 
niệm đối với các triển cái trở thành một phương tiện 
cho việc phát triển an định. 

Cũng pháp quán ấy, khi hướng trực tiếp đến các 
triển cái như những sự kiện thuần túy đang phơi bày 
những đặc tánh phổ quát của các pháp (tam tướng) thì 
sẽ trở thành một phương tiện cho việc đạt đến trí tuệ 
minh sát (vipassanä). Nhờ quán sát việc sanh và diệt 
của các tiến trình tâm lý kết hợp với những triển cái, 
hành giả có được tuệ thể nhập vào sự thực vô thường 
(anicca). Nhờ chú tâm đến bản chất bất ổn và những 
ảnh hưởng khuấy động của chúng, hành giả thấy ra sự 
thực về khổ (dukkha). Và nhờ quán năm triển cái như 
những sự kiện phi cá tính thuần túy, không một thực thể 
hay một chỉ dấu nào để định vị tự ngã, hành giả hiểu 
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được sự thật về vô ngã (anatta). Nếu những tuệ giác 
này được liên tục tu tập và phát triển sâu hơn, chúng sẽ 
dẫn đến việc chứng các siêu thế đạo. Phương pháp 
chánh niệm thậm chí có thể chuyển hóa những chướng 
ngại đối với thiển thành những phần tử cần thiết cho 
tiến trình thiển quán. 


Trong việc tu tập thiển minh sát không có 
những nỗ lực chủ tâm nào được thực hiện để phát triển 
định. Bởi vì hành giả không giới hạn sự chú tâm của 
mình vào một đối tượng duy nhất, nên sự sanh khởi 
định ở mức cận hành hay an chỉ là không thể có được. 
Thiển minh sát đòi hỏi phải có sự quán sát liên tục trên 
dòng biến dịch của các hiện tượng (danh - sắc), đối 
tượng thay đối trong từng khoảnh khắc, mọi hiện tượng 
không ngừng sanh diệt. Như vậy, tính ổn định, sự tập 
trung duy nhất - điều kiện cần thiết cho việc đắc định — 
đã vắng mặt trong thiển minh sát. 


Tuy nhiên, việc tu tập minh sát tạo ra một loại 
định tự phát tổn tại cùng một lúc với chính nó. Loại 
nhất tâm này được gọi là “sát na định” hay “thời khắc 
định” (khanikasamaädhi) có mặt do tính ổn định, sự chú 
tâm vào các hiện tượng đang thay đổi. Khi quán xét 
tiến trình sanh diệt của thân - tâm một cách không xao 
lãng, tự nhiên có một năng lực định liên tục đủ sức làm 
phận sự đè nén các triển cái. Mặc dù không đủ mạnh 
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để đắc định, song sát na định khởi sanh do minh sát tu 
tập này vẫn đủ mạnh để ngăn các triỀn cái không ảnh 
hưởng đến việc quán sát và trợ giúp cho tuệ minh sát 
khởi lên. Như vậy, dù không cố gắng phát triển thiển 
định, vị hành giả thuần quán vẫn có thể thiết lập định 
từng thời (sát na định) cho phép vị ấy có đủ sự nhất tâm 
để sử dụng như một căn bản định cho việc minh sát và 
chứng đạt đạo quả. 


Tóm lại, hành giả tu tịnh chỉ (định) trước hết đè 
nén các triỀn cái bằng cận định hay bằng một bậc thiển 
nào đó rồi mới bắt đầu phát triển minh sát. Trong khi 
hành giả thuần quán bắt đầu bằng việc quán sát Tứ 
Niệm Xứ. Vị này tự nhiên phát triển sát na định đủ để 
diệt các triỀn cái làm cho thiển minh sát càng sâu hơn. 


SỰ THỦ TIÊU CÁC TRIỀN CÁI 


Trong các bậc thiền, triển cái được đoạn trừ chỉ 
bằng phương tiện trấn áp. Mặc dù không hoạt động, các 
triển cái vẫn tổn tại như những năng lực ngủ ngầm 
trong dòng hữu phần (dòng tâm thức duy trì kiếp sống) 
có thể trổi dậy trở lại nếu có đủ kích thích. Sự thủ tiêu 
thực thụ của các triển cái đòi hỏi phải có trí tuệ thuộc 
các siêu thế đạo vốn đoạn trừ các triển cái bằng cách 
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cắt đứt chúng tận gốc rễ. Sự đoạn trừ bằng cắt đứt 
(samucchedappahãna) này hoàn tất công việc tiêu diệt 
triển cái của nó bằng các siêu thế đạo khác nhau trong 
bốn giai đoạn phát triển. Theo Thanh Tịnh Đạo, đạo 
đầu tiên tức Nhập lưu Thánh đạo (sotãpattimagsa) cắt 
đứt hoài nghi triền cái. Đạo thứ hai - Nhất lai Thánh 
đạo (sakadãgămimagøsa) làm suy yếu tất cả các triển 
cái nhưng chưa dứt được. Đạo thứ ba - Bất lai Thánh 
đạo (anägãmimagøsa) cắt đứt dục tham, sân hận và hối 
quá. Đạo thứ tư — Alahán đạo (Arahattamagøza) cắt đứt 
các triển cái còn lại —- hôn trầm, thụy miên và trạo cử. 
Như vậy, chỉ có vị Alahán mới hoàn toàn vượt qua các 
triển cái. Đức Phật giải thích về một vị Alahán: “Năm 
triển cái được đoạn trừ, được cắt đứt tận gốc rễ, giống 
như thân cây ta-la không còn sống được, không còn 
mọc trở lại trong tương lai.” 


NHỮNG LỢI ÍCH CỦA VIỆC ĐOẠN TRỪ CÁC 
TRIÊN CÁI 


Theo Phật giáo văn hệ PälÌ, sự suy giảm và loại 
trừ của các triển cái không những là điều kiện cần yếu 
cho việc đắc thiển mà còn cho cả việc phát triển các 
mặt đạo đức và tinh thần của con người. Các triển cái 
tiêu biểu cho toàn bộ những trạng thái tâm ô nhiễm bao 
gồm ba bất thiện căn, tí bộc, tứ kết, tứ lậu, tứ thủ, thập 
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phiền não, thập kiết sử. Các triền cái được đức Phật so 
sánh như món nợ, như bệnh hoạn, như ngục tù, như 
cảnh nô lệ, như con đường đi qua sa mạc, chúng che 
mắt con người khiến họ không thể thấy được lợi ích của 
bản thân mình, lợi ích của người khác hoặc lợi ích của 
cả hai. Do ảnh hưởng của các triển cái con người làm 
những điều lẽ ra họ không nên làm và xao lãng những 
bổn phận lẽ ra họ phải làm.” Chúng làm uế nhiễm tâm 
và suy yếu trí tuệ, tác thành si ám, tác thành không 
mắt, đoạn diệt trí tuệ, dự phần vào tổn hại, không đưa 
đến Niết bàn. Ví như vàng bị suy kém bởi năm tạp 
chất - sắt, đồng, chì, thiết và bạc - “không mêm dẻo, 
không dễ dùng, không chói sáng, dễ bỂ vụn và không thể 
chạm trổ tỉnh xảo được”, tâm cũng vậy, bị uế nhiễm bởi 
năm triển cái, “không nhu nhuyến, không dễ dùng, 





! Ba bất thiện căn: tham, sân, si; Tứ bộc: dục bộc lưu (kamogha), hữu 
bộc lưu (bhavogha), kiến bộc lưu (ditthogha) và vô minh bộc lưu 
(avijjogha) ; Tứ kết: dục kết (kãmayoga), hữu kết (bhavayoga), kiến kết 
(ditthiyoga) và vô minh kết (avijjãyoga); Tứ lậu: dục lậu (kàmãsava), 
hữu lậu (bhavãsava), kiến lậu (ditthãsava), vô minh lậu (avijjãsava); Tứ 
thủ: dục thủ (kãmupädãna), kiến thủ (ditthupãdãnam), giới cấm thủ 
(sTlabbatupädãnam), ngã chấp thủ (attavädupädãnam); Thập phiền não: 
tham, sân, si, mạn, kiến, nghĩ, thụy miên, trạo cử, vô tàm, vô quý; Thập 
kiết sử (samyojanam): dục ái, sắc ái, vô sắc ái, sân, mạn, kiến, giới cấm 
thủ, nghi, trạo cử, vô minh. 

?DN. 1:73 SN. 5: 121-122 

3AN. 2:67 

SN. 5: 94, 97 
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không chói sáng, cứng rắn và không thể định tâm chân 
chánh vào việc đoạn trừ các lậu hoặc”!. Chính vì vậy 
mà đức Phật nói về chúng: “Này các Tỳ kheo, nếu ai nói 
một cách chân chánh về các triền cái, người ấy phải nói 
chúng là “một nhóm tâm bất thiện, vì quả thực năm 


triền cái này là một nhóm tâm bất thiện hoàn toàn. ”? 


Việc đoạn trừ năm triển cái đánh dấu bước mở 
đầu của giải thoát, như Kinh nói: “Khi năm triền cái đã 
được đoạn trừ, vị Tỳ kheo tự mình quán thấy như người 
đã thoát nợ, hết bệnh, khỏi tù tội, một người tự do và 
như đất lành an ổn.” Cùng với sự đoạn trừ các triển 
cái, khả năng phát triển tâm linh của hành giả cũng 
được khai mở, không còn bị hạn chế. Cũng như vàng đã 
được tinh lọc khỏi năm tạp chất sẽ trở nên mềm dẻo, 
tinh chất, chói sáng và bển vững, có thể chạm trổ dễ 
dàng. Vì thế, đức Phật nói: 


“Khi tâm được thanh lọc khỏi năm uế nhiễm này 
thì sẽ trở nên nhu nhuyến, dễ sử dụng, sáng chói, không 
vỡ vụn và có thể định tâm chân chánh vào việc trừ diệt 
các lậu hoặc. Và bất cứ pháp nào có thể chứng ngộ 
bằng thắng trí, nếu muốn, trong mỗi trường hợp, vị ấy 





! Nyanaponika Thera, The Five Mental Hindrances And Their Conquest 
(Năm triển cái và cách chinh phục) p.2 AN. 3:16 

?§N. 5:145 

3DN. 1:73 
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có thể hướng tâm đến sự chứng ngộ pháp ấy khi các điều 
kiện khác đã được hoàn thành. ”! 


Như vậy, chúng ta thấy việc đoạn trừ năm triển 
cái là điều kiện tiên quyết, không những để đắc thiển 
mà còn để đạt đến các thành tựu cao thượng khác. 
Chính nhờ sự đoạn trừ năm triỀn cái mà Tứ vô lượng 
tâm (Brahmavihãra) mới trở thành khả dĩ. Người hành 
thiển phải gột rửa tâm mình khỏi các triển cái trước khi 
muốn biến mãn thế gian này với những cảm xúc cao 
thượng của Từ, Bi, Hỷ, Xả.” Trước khi giảng chân lý Tứ 
Đế cho một vị đệ tử nào đó, Đức Phật luôn luôn tin 
chắc rằng tâm vị ấy đã “sẩn sàng, dễ dạy, không còn 
các chướng ngại (năm triền cái)” để bảo đảm khả 
năng nắm bắt giáo lý thâm diệu mà một cái tâm đang 
còn ô nhiễm thì không thể nào thâm nhập. Như vậy sự 
giải thoát khỏi năm triển cái là một điều kiện cần thiết 
cho sự khởi lên của Pháp nhãn (Eye of Dhamma), khả 
năng thấu thị trực tiếp chân lý dẫn đến tầng giải thoát 
đầu tiên gọi là Nhập lưu Thánh đạo. Những vị đã nhập 
vào dòng Thánh (nhập lưu) tiếp tục tu tập để đạt đến 
“sự an ổn tối thượng khỏi các khổ ách” và trú ở đó sau 
khi đã đoạn diệt năm triền cái. Khi tâm đã trở nên 





! Nyanaponika, Five Mental Hindrances, p.p. 2-3 
? DN. 3: 49-50 

3DN.I:II0 _MN. 1:380 

SN. 5:327 
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“định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, không phiền 
não, nhu nhuyễn, dễ sử dụng, vững chắc, bình thản” như 
vậy, hành giả có thể hướng tâm đến /ưm minh: túc 
mệnh minh - khả năng nhớ lại tiền kiếp của mình; sanh 
tử minh - khả năng biết được việc tử sanh của các 
chúng sanh khác; lậu tận minh - khả năng biết sự đoạn 
tận của các lậu hoặc.'! Tất cả những ai muốn đạt đến 
giải thoát, trước phải đoạn trừ các triển cái. 

“Tất cả những ai đã giải thoát, đang giải thoát 
hoặc sẽ giải thoát khỏi thế gian này đều phải giải thoát 
bằng việc đoạn trừ năm triền cái làm ô nhiễm tâm và 
suy yếu trí tuệ, nhờ khéo an trú tâm trên bốn niệm xứ và 


chân chánh tu tập thất giác chỉ. ”? 


Ngay cả chư Phật chánh đẳng giác trong quá 
khứ, trong hiện tại và chư Phật chánh đẳng giác trong vị 
lai chứng đắc quả vị vô thượng cũng do trước phải đoạn 
diệt năm triển cái.” Có lẽ vì thế đức Phật mới mô tả 
Giáo Pháp của Ngài là hướng đến sự hủy diệt các 
chướng ngại này: “Chính vì mục đích thắng tri năm 
triền cái, vì mục đích liễu tri, đoạn diệt và đoạn tận 
chúng, Bát Thánh Đạo phải được tu tập ”.* 





MN. 1:182 
? AN. 5:195 
3DN. 2:83 
*SN. 5:60 
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ư chúng ta đã nói lúc đầu, việc chứng 
thiển cần phải hiểu từ hai khía cạnh: một 
là sự đoạn trừ các pháp gây chướng ngại 

cho việc chứng thiền, hai là sự có mặt của các thiển chi 
tạo nên các thiển chứng. Ở trường hợp sơ thiển, các 
thiển chi này là năm tâm sở: Tầm (vitakka), tứ (vicãra), 
hỷ (piui), lạc (sukha) và nhất tâm (cittass°ekagøat3). 
Bốn trong năm tâm sở ấy đã để cập trong các đoạn 
Kinh mô tả sự chứng thiển; riêng nhất tâm, chi thiển 
thứ năm, được nói đến ở một chỗ khác. Sau khi đã dẫn 
tâm đến bậc thiền (sơ thiển), năm thiển chi này trú ở đó 
như những yếu tố xác định của nó, tạo cho thiển ấy có 
một dạng thức và đặc tính rõ rệt. Vì thế muốn hiểu sơ 
thiển nhất thiết phải hiểu qua việc nghiên cứu các thiển 
chi của nó. 

Trong chương này, chúng ta sẽ khảo sát chi tiết 
từng thiển chi một của sơ thiển, đặc biệt chú ý đến 
những đặc tính và nhiệm vụ của chúng trong tiến trình 
chứng đắc, khác với những gì được trình bày ở nơi khác. 
Chúng ta sẽ có một cái nhìn chung về bản chất của 
thiển, để làm sáng tỏ rằng sơ thiển không phải là một 
sự kết hợp tình cờ của những yếu tố không liên quan 
với nhau mà là một sự kết hợp có hệ thống các đồng tố 
của nó. Vấn để này sẽ được làm rõ khi theo dõi tiến 
trình tâm của sự chứng thiển — chuỗi nhận thức mang 
tính chất năng động của Kinh nghiệm. Chúng ta sẽ kết 
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luận chương này với một vài nhận xét về các cách hoàn 
thiện sơ thiển, một đột phá mở đầu rất cần thiết cho sự 
phát triển định cao hơn. 


TẦM (VITAKKA) 


Chữ viakka xuất phát từ căn /øk (Skt. tark) có 
nghĩa “í duy”, thường xuất hiện trong Kinh cùng với 
một chữ khác — vicära (i#), vốn xuất phát từ căn car (P 
và Stk) với nghĩa “đi chuyển”. Hai từ này đi chung biểu 
thị hai phương diện có liên hệ với nhau nhưng khác loại 
của tiến trình tâm. Chúng ta sẽ dịch vitakka là “tầm” 
hoặc đơn giản là “tư duy”, còn vicAra là “tứ”. 


Ở một đoạn Kinh quan trọng trong Cũlavedalla 
(Tiểu Kinh Phương quảng), Tỳ kheo ni Dhammadinnä, 
một bậc trí tuệ, mô tả tầm và tứ đi chung với nhau như 
là “khẩu hành” (vacTsankhãra), và đưa ra lời giải thích: 
“Trước phải có tầm và tứ, sau đó mới phát ra lời nói, 
nên tầm và tứ là khẩu hành”!. Chú giải định nghĩa 
“khẩu hành” như là cái “tạo ra, gây ra hoặc khởi động 
lời nói”?. Trong khi đó, phụ Chú giải hay Sớ giải giải 
thích rằng sở dĩ tầm và tứ được coi là làm khởi động lời 
nói vì “Tâm không tâm và tứ thì không thể tạo được 
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tiếng nói”!. Như vậy, việc diễn đạt những ý tưởng khởi 
nguồn từ “tiếng nói bên trong” và chi phối cách tạo âm 
của chúng qua bộ phát âm nên động cơ chính của lời 
nói lại là yếu tố chủ chốt trong tiến trình tư duy. 


Trong các bản Kinh và nhất là trong Tạng Diệu 
Pháp (Abhidhamma), “tầm” được định nghĩa là “sự zập 
trung của tâm” (cetaso abhiniropana), điều này được 
Chú giải giải thích rằng tầm gắn tâm trên đối tượng”. 
Chú giải cũng chọn sự gắn tâm này như đặc tính chính 
của tầm và minh họa bằng một tỷ dụ ngắn gọn: 


Nó (tâm) có đặc tính của sự gắn tâm trên đối 
tượng. Nhờ nó, tâm được gắn chặt trên đối 
tượng. Ví như một người leo được lên cung điện 
của Đức Vua nhờ vào một người trong hoàng tộc 
hoặc một người bạn thân thiết của Vua, tâm 
cũng vậy, gắn được trên đối tượng nhờ vào tâm.” 


Nhiệm vụ gắn chặt tâm vào đối tượng này 
dường như trở thành yếu tố hợp nhất bên dưới các cách 
thức phát sanh khác nhau của tầm, tạo cho nó một tính 
chất riêng bất chấp tính đa dạng trong những tác dụng 
của nó. Trong một cuộc thảo luận để làm sáng tỏ vấn 
đề, Shwe Zan Aung đã trình bày cho thấy sự hướng tâm 


'MN.T. 2:383 
?MN.3:73. Dhs,p.18§ Dhs. A.p. 187 
3 Dhs. A. p. 157 
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và các tâm sở của nó vào một đối tượng là ý nghĩa cơ 
bản của tầm như thế nào, và điều này có thể áp dụng 
trong mọi trường hợp, ở đây, sự hoạt động của nó có 
thể nhận thức rõ ràng. Aung giải thích: 


Trong sự nhận thức các đối tượng bằng giác 
quan, yếu tố tầm có mặt như một hướng dẫn của 
các yếu tố đồng sanh. Trong trí tưởng tượng, 
tâm hướng đến một hình ảnh; trong khái niệm, 
tâm hướng đến một ý niệm; trong khái niệm biểu 
trưng, tâm hướng đến một khái niệm; trong sự 
quyết trạch (vinicchaya-vï thi), tầm hướng đến 
một lời xác nhận; trong lý luận (takkavithi), tầm 
được nói bóng gió, nhưng không đề cập trong 
chuyên luận này (vì nó thuộc lãnh vực luận lý 
học — logic), là hướng đến một sự suy luận hay 
suy diễn; trong hoài nghỉ, tâm là một yếu tố bất 
định, lúc hướng đến đối tượng này, lúc đến đối 
tượng khác,.. Trong sự phân tán, tâm là yếu tố 
hướng tâm đến nhiều đối tượng. Trong sơ thiền, 
tâm là yếu tố hướng tâm đến “dư ảnh” (after- 
image). Trong tâm siêu thế, tầm là yếu tố hướng 
tâm đến Niết Bàn. Và ở đây, nó được gọi là 
chánh tứ duy (sammä samkqppd), nguyện vọng 
đã viên mãn.! 


! Compendium, p. 238 
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Trong những tiến trình của tư duy, khái niệm — 
tư tưởng và sự tưởng tượng, hoạt động của tầm dễ nhận 
ra hơn trong các tiến trình nhận thức khác. Nhưng bất 
luận khởi sanh ở đâu, nhiệm vụ hướng tâm của tầm vẫn 
được thực hiện, và điều này đặc biệt rõ ràng ở sơ thiền, 
nơi đây, tư duy “khẩu hành” không nổi bật mà chỉ còn 
lại tâm mà thôi. 


» Bất thiện tầm 


Trong tự thân, tầm không thiện (kusala) cũng 
không bất thiện (akusala). Bản chất của nó là bất định 
và chỉ đơn thuần làm nhiệm vụ hướng tâm và các pháp 
đồng sanh của tâm vào đối tượng mà thôi. Tính chất 
đạo đức của nó được quyết định bởi các yếu tố phối 
hợp, đặc biệt là các căn chi phối nó. Khi tầm kết hợp 
với các căn bất thiện như tham (lobha), sân (dosa) và sỉ 
(moha), nó trở thành bất thiện tầm (akusalavitakka). khi 
tầm kết hợp với các căn thiện như vô tham (alobha), vô 
sân (adosa), vô si (amoha), nó trở thành thiện tầm 
(kusalavitakka). 


Trong Kinh Điển, các bất thiện tầm này được 
phân thành ba loại là dục tầm (kãmavitakka), sân tầm 
(byãpãdavitakka) và hại tầm (vihimsãävitakka). Dục tầm 
là tư duy hay tầm bắt nguồn từ căn tham; sân tầm và 
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hại tầm là những bộc lộ khác nhau của tư duy bắt 
nguồn từ căn sân. Các bất thiện tầm cũng còn gọi là 
các bất thiện tư duy (akusalasamkappa), ở đây chữ 
vitakka (tầm) và samkappa (tư duy) có thể dùng thay 
thế lẫn nhau. Như vậy, có ba bất thiện tư duy, đó là, 
dục tư duy, sân tư duy và hại tư duy. Đức Phật, khi kể 
lại việc tu tập của mình trong suốt quá trình tầm cầu sự 
giác ngộ, giải thích rằng Ngài đã chia những tư duy của 
mình ra làm hai loại, thiện và bất thiện. Phía bất thiện, 
Ngài đặt những tư duy liên quan đến tham dục, sân hận 
và não hại. Khi tâm khởi lên một trong những tư duy 
này, Ngài liền xua tan nó bằng cách suy xét rằng những 
tư duy này đưa đến tự hại, hại người và hại cả hai; 
chúng làm tổn hại trí tuệ, đưa đến phiền não và rời xa 
Niết bàn. Rồi Ngài giải thích, nếu ai thường xuyên tư 
duy, suy nghĩ đến những bất thiện này, tâm sẽ xu hướng 
đến chúng và biến chúng thành thói quen.! 


Ngoài ba bất thiện tầm này còn có những bất 
thiện tư duy thứ yếu khác được Kinh nói đến là “các ác 
bất thiện pháp” (papakã akusalã dhamma). Đức Phật 
dạy rằng việc đè nén và trừ diệt các tầm và tư duy bất 
thiện là một trong những phương pháp rèn luyện cơ bản 
của đời phạm hạnh. Một vị Tỳ kheo khi tu tập luôn 
chân chánh giác sát, không chấp nhận một tư duy tham 
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dục đã khởi lên. VỊ ấy đoạn trừ nó, xua tan nó, chấm 
dứt nó, tiêu diệt nó. Vị ấy không chấp nhận một tư duy 
sân hận đã khởi lên... một tư duy não hại đã khởi lên.. 
không chấp nhận các ác bất thiện pháp đôi lúc khởi lên. 
Vị ấy đoạn trừ chúng, xua tan chúng, chấm dứt chúng, 
tiêu diệt chúng.! 

Trong nỗ lực chứng thiển, vị hành giả phải dập 
tắt mọi tư duy bất thiện. Những tư duy ấy sẽ là những 
tầm kết hợp với năm triển cái. Tầm kết hợp với triỀn 
cái thứ nhất là tham dục, rõ ràng là dục tầm. Sân tầm 
và hại tầm kết hợp với sân triỀn cái. Những tầm liên 
quan với các triển cái còn lại xem như nằm trong các 
“ác bất thiện pháp” mà một vị Tỳ kheo phải vượt qua 
trong tiến trình tu tập của mình. Kinh Điển còn ghi lại 
một số các tư duy phân tán thứ yếu khác như những tư 
duy về thân bằng quyến thuộc, quê hương xứ sở, và lợi 
danh của mình”. Đức Phật tuyên bố rằng tất cả những 
tư duy bất thiện này sẽ bị diệt, không còn dư tàn ở sơ 
thiển. Pháp hành để diệt những tư duy bất thiện này là 
Tứ chánh cần - tinh tấn đoạn trừ những bất thiện pháp 
đã sanh, ngăn ngừa những bất thiện pháp chưa sanh, 
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phát triển các thiện pháp đã sanh và phát khởi các 
thiện pháp chưa sanh!. 


‹» Thiện tầm 


Thiện tầm (kusalavitakka) xuất hiện ở ba cấp: 
thiện tầm thuộc những tâm thiện bình thường, thiện tầm 
thuộc sơ thiển và thiện tầm thuộc siêu thế đạo. 


1. Thiện tâm bình thường. 


Tâm trở thành thiện khi kết hợp với ba thiện 
căn là vô tham, vô sân, vô si. Trong Kinh nói rằng, các 
tư duy thiện hay thiện tầm không liên hệ trực tiếp đến 
một Kinh nghiệm tâm linh cao hơn được phân thành ba 
loại: xuất ly tầm (nekkhammavitakka) hay những tư 
duy về sự từ bỏ; vô sân tầm (abyädavitakka) hay những 
tư duy về lòng từ thiện và vô hại tầm 
(avihimsävitakka) hay những tư duy về sự không não 
hại. Ba thiện tầm này là ba đối lập trực tiếp của ba bất 
thiện tầm. Xuất ly tầm đối lại với dục tầm, vô sân tầm 
đối lại với sân tầm và vô hại tầm đối lại với hại tầm. 
Các thiện tầm cũng được kể dưới tên “thiện tư duy” 
(kusalasamkappa) vốn có cùng tính chất với ba loại 
trên. Đức Phật giải thích rằng lúc còn là một vị Bồ Tát, 
Ngài đã đưa ra một phạm trù gồm những tư duy (tầm) 
thiện, trong đó có tư duy xuất ly, vô sân và vô hại. Ngài 


!MN. 2:27 


98 GUNARATANA 


hiểu rằng những tư duy này không dẫn đến tự hại, 
không dẫn đến hại người, không dẫn đến hại cả hai; mà 
dẫn đến sự tăng trưởng trí tuệ, giải thoát khỏi phiển não 
và chứng ngộ Niết bàn. Hơn nữa, Ngài tuyên bố, do tư 
duy và suy nghĩ đến sự xuất ly, người ta có thể xua tan 
những tư duy tham dục; do tư duy đến từ tâm, người ta 
có thể xua tan những tư duy sân hận, và do tư duy đến 
những điều vô hại, người ta có thể xua tan những ý nghĩ 
não hại!. 


Trong Vitakkasanthãna Suta (An trú tầm 
Kinh), đức Phật giới thiệu năm phương pháp sử dụng 
những tư duy (tầm) thiện để loại trừ những tư duy (tầm) 
bất thiện mà Kinh sắp theo các căn tương ưng — tham, 
sân, si — của chúng. Trong số đó, có một phương pháp 
đối đầu trực tiếp, dùng một tư duy thiện để diệt một tư 
duy bất thiện. 


Ví như một người thợ mộc có Kinh nghiệm hoặc 
đệ tử của người đó, dùng một cái nêm nhỏ để 
làm bật ra, loại bỏ một cái nêm lớn; vị Tỳ kheo 
cũng vậy, muốn loại trừ một đối tượng bất thiện 
cần phải tác ý đến một đối tượng khác liên hệ 
đến thiện. Khi ấy, các tw duy ác, bất thiện liên 
hệ đến tham, sân, sỉ sẽ được trừ diệt, sẽ biến 





!MN. 1:116 
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mất. Nhờ vậy mà nội tâm được an trú, an tịnh, 
nhất tâm và định trên đề mục thiền của mình.! 


Bốn cách khác vượt qua những tư duy bất thiện 
là suy xét đến những tai hại của chúng; cố gắng không 
tác ý đến chúng; suy nghĩ đến việc loại trừ nguồn gốc 
sanh ra chúng và dùng thiện tâm chế chự, đánh bại, 
nhiếp phục ác tâm (với răng cắn chặt, ép sát lưỡi lên 
nóc họng). 


Lời khuyên này được đưa ra cho một vị Tỳ kheo 
đang cố gắng tu tập để đạt đến tăng thượng tâm 
(adhicitta), một thuật ngữ tương đương với thiển 
(hăna). Khi những tư duy bất thiện thỉnh thoảng khởi 
lên ngăn che tiến bộ tâm linh của mình, hành giả có thể 
tu tập các tư duy thiện để vượt qua chúng. Chú giải giải 
thích rằng, hành giả nên tác ý đến một đối tượng không 
đáng ưa nào đó để loại trừ tư duy tham dục liên hệ đến 
các hữu tình chúng sanh và tác ý đến tính chất vô 
thường để vượt qua những tư duy tham dục liên hệ đến 
các đối tượng vô tình; nên tu tập tâm từ để vượt qua 
lòng sân hận đối với các hữu tình và tác ý đến tứ đại để 
đoạn trừ lòng sân đối với loại vô tình.” 





! Soma Thera, The Removal of Distracting Thought, p. I1 MN. 1:119 
? Tác ý tứ đại (dhãtumanasikãra) là phân tích vật chất thành bốn yếu tố 
chính là đất, nước, lửa, gió. Sự phân tích nhằm vào các yếu tố phi cá 
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2. Thiện tâm trong thiền (jhãna) 


Nhiệm vụ chung của tầm, như chúng ta đã thấy, 
là hướng tâm và các pháp đồng sanh đến đối tượng. 
Trong thiển, nhiệm vụ này trở nên mạnh hơn và rõ rệt 
hơn ở các chỗ khác. Chính xác hơn, phải nói rằng trong 
tâm thiển, tầm “đẩy” các pháp đồng sanh vào đối tượng 
thay vì chỉ hướng chúng vào đó thôi. Chính vì vậy 
Thanh Tịnh Đạo mới nói rằng trong thiển, nhiệm vụ 
của tầm là “đánh mạnh vào, quất mạnh vào, vì nhờ nó 
mà hành giả được bảo là có đối tượng do tầm đánh 
mạnh vào, có đối tượng do tầm quất mạnh vào.”! 


Trong tiến trình thiển, tầm được định tính bằng 
một từ khác là appanã với nghĩa khắng khít (quen dịch 
là an chỉ). Milindapañha (Mi-lan-đà vấn Kinh) nêu tính 
chất khắng khít này như đặc tính nổi bật của tâm: “Tâm 
có đặc tính của sự khẳng khít. Ví như người thợ mộc gắn 
một miếng ván đã được khéo cắt vào chỗ nối khắng khít 
như thế nào, tâm cũng có đặc tính khắng khít như vậy. ”? 
Trong khi tầm bình thường có thể nói là chỉ dán tâm 
vào bề mặt của đối tượng, thì tầm ở trường hợp thiển 
thâm nhập vào chiều sâu hay phần bên trong của đối 





tính này sẽ loại trừ mối liên hệ cá nhân ra khỏi Kinh nghiệm và từ đó 
dứt tâm ra khỏi chỗ y cứ hợp lẽ cho sân khởi lên. 

LPP. p.148.  Vism.p. l14 

?Milp. P.62 
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tượng. Như vậy, chúng ta thấy tầm ở mức độ an chỉ 
(khắng khít) được so sánh với một trái banh đặc chìm 
xuống đáy nước và nằm ở đó; tầm trong tâm bình 
thường ví như trái banh rỗng chỉ nằm được dưới nước 
khi có một sức ép đè xuống nhưng sẽ nổi lên mặt nước 
lại khi sức ép ấy không còn nữa. 

Đối tượng của thiển (jhãna) mà tầm nhấn tâm 
và các tâm sở của nó vào là tợ tướng 
(patibhãganimitta). Đối tượng này chúng ta sẽ gặp trong 
phần bàn luận về sự đè nén năm triển cái, tuy nhiên ở 
đây, chúng ta sẽ làm sáng tổ thêm nữa bản chất của nó. 
Khi một hành giả bắt đầu việc tu tập của mình để 
chứng đắc thiển, hành giả chọn một đối tượng sơ khởi, 
chẳng hạn như một biến xứ (kasina) màu hoặc tứ đại và 
tập trung vào đó cho đến khi hành giả có thể mường 
tượng được đối tượng ấy khi nhắm mắt cũng rõ rệt như 
khi mở mắt. Bất cứ lúc nào hành giả nhận thấy rằng đối 
tượng không còn rõ nữa thì nên mở mắt ra và nhìn vào 
đối tượng trở lại cho tới khi có thể tạo được một ấn 
tượng rõ rệt trong tâm về cách xuất hiện của nó. Khi đã 
nhớ rõ cách xuất hiện của đối tượng rồi, hành giả nên 
nhắm mắt lại và tái lập tiến trình mường tượng như 
trước cho đến khi thành thục. Khi đối tượng đã được 
định hình rõ nét, tức là khi hành giả tác ý đến nó khi 
nhắm mắt cũng rõ như khi mở mất, thì học tướng 
(uggahanimitta — learning sign) được coi là đã khởi lên. 
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Ở thời điểm này, hành giả nên buông bỏ để mục vật lý 
(đề mục thực) và chỉ tập trung vào học tướng, phát triển 
tướng ấy bằng cách đánh mạnh vào nó nhiều lần với 
tầm và tứ. 

Khi hành giả tu tập được như vậy, sức mạnh các 
thiển chi sẽ tăng trưởng, mỗi chi thiển đè nén được 
triỀn cái tương ứng của nó. Tầm, như chúng ta thấy, 
phản công hôn trầm - thụy miên triển cái, cuối cùng 
dồn nó vào một trạng thái bị đè nén hoàn toàn. Khi các 
triển cái đã bị đè nén và phiển não chìm xuống, tâm 
nhập vào cận định. Lúc này học tướng được thay thế 
bằng tợ tướng. Visuddhimagøa giải thích sự khác biệt 
giữa hai tướng này như sau: 


Trong học tướng (uggahanimitta), bất cứ lỗi nào 
trên biến xứ (kasina) cũng rõ rệt. Nhưng tợ tướng xuất 
hiện như thể vượt ra ngoài học tướng và trong sạch hơn 
gấp trăm ngàn lần chẳng khác nào tấm gương soi vừa 
được rút ra khỏi hộp, tựa như một chiếc đĩa làm bằng vỏ 
ốc xà cừ được đánh bóng láng, như vâng trăng thoát 
khỏi đám mây che, như những con hạc trắng tương phản 
trên nên mây đen. Nhưng tợ tướng không có màu sắc 
cũng chẳng có hình dáng, vì nếu có, mắt có thể nhìn 
thấy, có thể tuệ tri vì in dấu ba đặc tánh (tam tướng). 
Nhưng nó không phải vậy, vì nó chỉ sanh ra từ tưởng nơi 
một người đã đắc định và chỉ là một cách xuất hiện (của 
tướng) mà thôi. 
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Tợ tướng là đối tượng của cả cận định lẫn an 
chỉ định (thiền). Cái khác giữa hai loại định này không 
phải ở đối tượng của chúng mà ở sức mạnh của các 
thiển chi chúng có. Trong cận định, các thiển chi vẫn 
còn yếu và chưa được phát triển đầy đủ. Trong an chỉ, 
các thiển chi đã đủ mạnh để thực thụ nhấn tâm vào đối 
tượng với sức mạnh của sự khắng khít hay an trú hoàn 
toàn. Trong tiến trình này, “tầm” là chi thiển chịu trách 
nhiệm tạo ra sự khắng khít của tâm với tợ tướng. 

Bởi vì “tâm” trong thiển tương ứng với các 
thiện căn nên nó sẽ mang hình thức như một thiện tầm 
thuộc xuất ly, vô sân và vô hại. Sự xuất hiện của nó 
trong các dạng này bắt nguồn từ việc từ bỏ tham dục 
triỀn cái, sân triỀn cái và những phiển não gây ra ba 
bất thiện tâm (tham dục, sân hận, não hại). Vì lẽ tầm là 
chi thiển cần thiết để phản công trực tiếp loại triỀn cái 
đối nghịch với nó nên tầm thực hiện công việc đè nén 
hôn trầm - thụy miên. Và vì nó có nhiệm vụ chung là 
hướng tâm đến đối tượng nên tầm cũng nhấn tâm vào 
tợ tướng, giữ chắc nó ở đấy với cường độ của an chỉ 
định. 


3. Thiện tầm trong Thánh đạo. 


Hình thức cao nhất của thiện tầm là tầm trong 
Bát Thánh Đạo. Bát Thánh Đạo, với tám chi phần của 
nó, hoạt động ở hai cấp, hợp thế và siêu thế. Bát Thánh 


104 GUNARATANA 


Đạo hợp thế (lokiya) được phát triển vào những lúc khi 
mà tâm thiện của hành giả đang nỗ lực để chứng đắc 
Tứ Thánh Đế và tuyệt trừ phiển não. Bát Thánh Đạo 
siêu thế khởi lên khi sự tu tập đã thành thục viên mãn. 
Vào lúc siêu thế đạo sanh lên, nó thâm nhập vào Tứ 
Đế nhờ chứng ngộ Niết bàn như đối tượng của nó, đồng 
thời thủ tiêu các phiền não. 

Thiện tầm xuất hiện ở cả hai cấp độ của Thánh 
đạo với tư cách là chánh tư duy (sammãsankappa) — chi 
phần thứ hai của Bát Thánh Đạo. Ở giai đoạn hiệp thế, 
nó chính là ba loại thiện tư duy về xuất ly, vô sân và vô 
hại. Ở giai đoạn siêu thế, nó là yếu tố hướng dẫn của 
tâm thực hiện nhiệm vụ nhấn tâm vào đối tượng của nó 
là Niết Bàn. Chánh tư duy hiệp thế, dù là công đức, 
nhưng vẫn được mô tả như phẩi chịu ảnh hưởng của lậu 
hoặc (ãsava) và đưa đến quả sanh y (upadhivepakkha), 
tức còn luân chuyển trong tam giới. Ngược lại, chánh tư 
duy siêu thế là một chi của siêu thế đạo thuộc bậc 
Thánh (ariya) và vô lậu (anäsava). Đức Phật xác định 
nó như “sự suy nghĩ, suy tầm, tư duy, khắng khít, tập 
trung vào, sự dán tâm vào, một ngữ hành trong tâm của 
vị Thánh, trong tâm của một vị vô lậu, của vị có Thánh 
đạo, đang tu tập Thánh đạo.” Chánh tư duy thuộc loại 


! Katamo ca bhikkhave, sammãsankappo ariyo anäsavo lokuttaro 


maggango? Yo kho, bhikkhave, ariyocitassa anäsavacittassa 
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này vẫn còn là một tư duy thiện về sự xuất ly, vô sân 
và bất hại bởi vì nó tương ứng với vô tham và vô sân. 
Tuy nhiên, đặc tánh chính của chánh tư duy là khả năng 
dẫn tâm vào an trú trên Niết Bàn của nó và chính 
phương diện này được Đức Phật nhấn mạnh trong định 
nghĩa của Ngài vừa rồi. 


TỨ (VICÄRA) 

Mặc dù chữ vicara (tứ) và những phái sinh của 
nó hầu như xuất hiện trong Kinh kết hợp với chữ 
vitakka (tầm) và những phái sinh của từ này một cách 
không đối, song việc sử dụng hai từ khác loại và hiếm 
thấy trường hợp từ này xuất hiện mà không có từ kia, 
khiến ta nghĩ rằng chúng tiêu biểu cho những phương 
diện khác biệt của tiến trình tâm. Bởi vì “tứ” luôn luôn 
theo sau “tầm” nên nó có vẻ như chỉ là một giai đoạn 
phát triển thêm của tầm, và sự hoài nghi này nảy sanh 
từ lối phân tích được đưa ra trong Vi Diệu Pháp cũng 
như các bản Chú giải. Để thể hiện được sắc thái khác 


arilyamaggassa samangino ariyamaggam bhaãvayato takko vitakko 
sankappo appana vyappanãa cetasso abhiniropana vacTsankharo, ayam 
bhikkhave sammãsankappo ariyo anäsavo lokuttaro maggango.” MN. 3: 
73 
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nhau này, chúng ta dịch vicàra là “tứ”. Chú giải giải 
thích tứ như sau: 


Tư duy được kéo đài ra hay tử duy được duy trì 
(vicarana) là tứ (vicara) Sự duy trì liên tục 
(anusaÑñcarana) là những gì muốn nói ở đây. Tứ có đặc 
tính của sức ép liên tục lên đối tượng (thời gian trú trên 
đối tượng). Nhiệm vụ của tứ là giữ cho các (tâm) pháp 
đồng sanh (trú) với đối tượng. 


Nó được biểu thị bằng việc giữ cho tâm neo 
chắc (trên đối tượng ấy).! Từ sự giải thích này nổi lên 
một vài đặc điểm của tứ. Thứ nhất, theo từ nguyên, 
vicàra biểu thị sự chuyển động liên tục; như vậy tứ là 
sự chuyển động liên tục của tâm trên đối tượng. Thứ 
hai, theo chức năng, tứ thực hiện phận sự gắn chặt tâm 
và các pháp đồng sanh trên đối tượng, giữ chúng neo 
chắc ở đó, duy trì công việc dán tâm mà tầm thực hiện. 
Và thứ ba, tứ đóng vai trò quan sát. Bằng cách buộc 
chặt sự tập trung của tâm trên đối tượng, tứ cho tâm khả 
năng xem xét, khảo sát, nghiên cứu kỹ những đặc tính 
của đối tượng. 

Các bản Chú giải giải thích rất kỹ những dị biệt 
giữa tầm và tứ bằng cách mô tả tầm như sự xúc chạm 
đầu tiên của tâm trên đối tượng, tức giai đoạn thô và 





LPP.p.148. Vism,p.114 Dhs.A.p. 158 
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khởi đầu của tư duy cũng như đánh lên một tiếng 
chuông; trong khi tứ như hành vi neo tâm trên đối 
tượng, giai đoạn tạo sức ép liên tục vi tế hơn này có thể 
ví như tiếng ngân của chuông!. Luận sư Buddhaghosa 
đưa ra thêm năm hình ảnh để minh họa cho sự tương 
quan giữa tầm và tứ: 


(1) Tâm được ví như sự chuyển động của con 
chim khi vỗ cánh bay vào hư không, tí như sự di chuyển 
của nó qua hư không một cách thung dung, uyển chuyển 
với đôi cánh dang rộng. 


(2) Tâm có thể được so sánh với việc bay đến 
đóa hoa của con ong, tứ như khi nó bay vo ve quanh đóa 
hoa ấy. 


(3) Tâm giống như bàn tay nắm chắc một cái 
đĩa kim loại hoen ố cân phải chùi bóng, tứ như tay kia 
chà đĩa với một miếng giẻ tẩm dâu và bột. 

(4) Tâm như bàn tay nâng của người thợ gốm 
khi anh ta đang làm một cái bình, tí như tay kia nắn tới 
nắn lui. 

(5) Tâm như mũi kim của chiếc compa cắm 
chắc vào giữa khi người ta muốn vẽ một vòng tròn, tứ 
như mũi kùn xoay chung quanh.? 





LPP.,p. 148. Vism.,p. 115. 


? nf 


108 GUNARATANA 


Những ví dụ này cho ta thấy rõ rằng, mặc dù 
thường đi chung với nhau, tầm và tứ vẫn thực hiện 
những công việc khác nhau, tầm hưởng được một quyển 
ưu tiên hơn tứ về chức năng. Tầm đem tâm đến đối 
tượng, tứ gắn chặt và neo chắc nó ở đấy. Tầm tập trung 
tâm trên đối tượng, tứ xem xét và khảo sát kỹ những gì 
được tập trung vào đó. Tầm đem lại một sự sâu lắng 
của định nhờ thường xuyên đưa tâm trở lại với cùng đối 
tượng, tứ duy trì sự định tâm đã thành tựu bằng cách giữ 
cho tâm neo chắc trên đối tượng đó. Trong sự liên hợp 
này, tầm — tứ là hai yếu tố thiết yếu cho sự thành tựu 
và ổn định của sơ thiển. 


HỶ (PITD. 


Chi thiển thứ ba có mặt trong sơ thiển là hỷ 
(pi). Trong Kinh, đôi khi hỷ được nói là khởi sanh từ 
một yếu tố khác theo thứ tự liên hệ gọi là pãmojja (hân 
hoan), một trạng thái xuất hiện cùng với sự đoạn trừ 
năm triển cái. Khi hành giả quán xét thấy năm triỀn cái 
đã được từ bỏ trong tự thân, “hân hoan sẽ khởi lên 
trong vị ấy; nhờ hân hoan như vậy, hỷ sẽ sanh; và khi 
có hỷ, thân vị ấy trở nên khinh an.”! Khinh an đưa đến 
lạc, trên căn bản của lạc này tâm trở nên định tĩnh và 





!DN.1:73 
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nhập vào sơ thiển. Như vậy, chúng ta có thể thấy rằng, 
hỷ không những báo trước sự khởi sanh thực thụ của sơ 
thiển mà còn kéo dài suốt giai đoạn còn lại và rồi tiếp 
tục như một thiển chi cho đến tam thiền. 

Để có được một sự phân giải rõ rệt về hỷ, 
chúng ta cần chuyển qua Tạng Diệu Pháp và các bộ 
Chú giải. Bộ phân tích (Vibhanga) —- một trong bảy bộ 
luận của Tạng Diệu Pháp - định nghĩa chi thiển hỷ như 
“sự mừng vui, sự no vui, sự hân hoan, sự hỷ duyệt, sự 
hài lòng, sự vui vẻ, sự phấn khởi, sự thích thú, sự hoan 
hỷ của tâm.”! Chú giải xác định hỷ dưới dạng phái sinh 
gốc động từ cũng như qua đặc tính, nhiệm vụ và sự thể 
hiện của hỷ: “Nó làm cho tươi tỉnh (pinayati) nên gọi là 
hỷ vậy. Hỷ có đặc tính làm cho ưa thích (sampiyäyana). 
Nhiệm vụ của hỷ là làm cho thân và tâm tươi tỉnh, hay 
nhiệm vụ của nó là làm thấm nhuần (rùng mình với 
hỷ). Nó được thể hiện bằng sự phấn chấn.”? 


Hỷ kết hợp mật thiết với lạc (sukha), nhưng về 
tính chất vẫn khác nhau. Trong khi lạc là một cảm thọ 
và vì thế thuộc thọ uẩn (vedanäkhandha), thì hỷ, ngược 
lại, thuộc về hành uẩn (sankharakkhandha). Liên hệ 
với đối tượng tâm thì hỷ không thọ hưởng mà chỉ hướng 
dẫn. Shwe Zan Aung giải thích rằng: “Hỷ tóm lại có 





! Vibh., p. 267 
? PP.,p.149 Vism.,p.I15 
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nghĩa là sự thích thú trong một đối tượng nó cho là đáng 
ưa, hoặc tin rằng đem lại lạc và thuộc nhiều mức độ 
khác nhau”!. Nếu định nghĩa dưới dạng tác dụng thì hỷ 
là cái tạo ra sự thích thú nơi đối tượng. Sớ giải Tạng 
Diệu Pháp thì nói: “Đặc trưng của hỷ là chấp giữ đối 
tượng cho rằng đáng ưa.” Bởi vì nó tạo ra một sự thích 
thú tích cực nơi đối tượng nên chỉ thiển hỷ có thể phản 
kháng và đè nén sân triển cái, trạng thái ghét bổ hàm ý 
một sự đánh giá tiêu cực về đối tượng. 

Các bản Chú giải phân ra năm loại hỷ: Tiểu hỷ 
(khuddhikapti), đán hý (khanikaplt), ba hỷ 
(okkantikäpìt), khinh hỷ (ubbegäpTti) và biến mãn hỷ 
(pharanäpti). Trong năm loại này, tiểu hỷ được nói là 
có thể làm dựng lông tóc trên thân. Đản hỷ tựa như là 
ánh chớp thỉnh thoảng lóe lên. Ba hỷ tựa mưa rào đổ 
xuống thân rồi biến mất như những lượn sóng đổ lên 
bờ. Khinh hỷ có thể nâng người lên và khiến cho nó di 
chuyển từ nơi này đến nơi khác. Biến mãn hỷ thấm 
nhuần toàn thân. Để minh họa sức mạnh của khinh hỷ, 
Chú giải liên hệ câu chuyện Trưởng lão Mahã Tissa, vị 
“đã làm khởi lên khinh hỷ khi lấy “Đấng Giác Ngộ” 
làm đối tượng và bay lên hư không như một trái bóng 
nảy bật trên nền nhà.” Chú giải cũng liên hệ câu 





! Compendium, p. 243. 
? “Ärammanam kallato gahana lakkhanä ti vuttam”. Three Tikas p. 75. 
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chuyện một thiếu nữ khởi lên khinh hỷ trong lúc đang 
trầm ngâm suy nghĩ đến ngôi điện thờ và du hành đến 
đó qua hư không, sớm hơn cha mẹ dù họ đã đi trước 
nàng. 


Năm loại hỷ này rõ ràng được sắp theo cường 
độ của chúng, tiểu hỷ tiêu biểu cho loại hỷ yếu nhất và 
biến mãn hỷ là mạnh nhất. Năm loại, theo trình tự, tạo 
ra sự hoàn mãn dần dân của định như Thanh Tịnh Đạo 
giải thích: 

Như vậy, khi năm loại hỷ này đã hình thành và 
phát triển đây đủ sẽ viên mãn hai loại khinh an là thân 
khinh an và tâm khinh an. Khi khinh an đã hình thành và 
phát triển đây đủ, nó sẽ viên mãn hai loại lạc, đó là 
thân lạc và tâm lạc. Khi lạc đã hình thành và phát triển 
đây đủ, nó sẽ viên mãn ba loại định, đó là sát na định, 
cận định và an chỉ định. ! 

Tiểu hỷ thường là loại hỷ đầu tiên xuất hiện 
trong quá trình phát triển định, hiện hữu khi các phiển 
não lắng dịu và người hành thiển cảm nghiệm những 
dấu chỉ của định đang được thành tựu. Đản hỷ hay sát 
na hỷ đến kế tiếp. Mặc dù ảnh hưởng của nó mạnh hơn 
cấp độ hỷ trước, song đản hỷ, như tên gọi của nó đã chỉ 
ra, vẫn thoáng qua và không thể duy trì lâu. Ba hỷ chạy 
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khắp thân, tạo ra một sự rùng mình mãnh liệt nhưng 
không để lại một ảnh hưởng dài lâu. Khinh hỷ duy trì 
lâu hơn nhưng có khuynh hướng khuấy động định. Loại 
hỷ dẫn đến sự sâu lắng nhất của định là biến mãn hỷ, 
Kinh thường nói nó thấm nhuần toàn thân khiến cho 
thân trở thành như một cái túi căng phông hoặc như một 
hang núi bị ngập lụt với trận hồng thủy. Như vậy, biến 
mãn hỷ chính là chi thiển hỷ muốn nói đến ở đây, 
Thanh Tịnh Đạo tuyên bố: “Biến mãn hỷ là căn bản 
của định và nó tăng trưởng dần theo định. ”! 


LẠC (SUKHA) 


Thiền chi kế tiếp là sukha — lạc. Chữ “sukha” 
được dùng như một danh từ với nghĩa “lạc”, “dễ chịu”, 
“hạnh phúc” hay sự “hài lòng”, và vừa như một tính từ 
với nghĩa “trạng thái an lạc”, “trạng thái dễ chịu”. Như 
một thiển chi của sơ thiển, lạc biểu thị cảm giác dễ 
chịu. Từ sukha được định nghĩa chính xác theo nghĩa 
này trong phần phân tích về sơ thiển của bộ Phân Tích: 
“Ở đây, thế nào là lạc? Sự sảng khoái về tâm, sự dễ 
chịu thuộc về tâm, cảm giác sảng khoái và dễ chịu do 
tâm xúc sanh, trạng thái cảm thọ sảng khoái dễ chịu 





LPP.,p.I5I Vism.,p.117. 


CON ĐƯỜNG THIỀN CHỈ VÀ THIỀN QUÁN 113 


sanh từ tâm xúc. Đây gọi là lạc.”! (chữ “tâm” ở đây 
cần hiểu là tâm sở — cetasika và có chỗ dịch là thân). 
Thanh Tịnh Đạo giải thích rằng lạc trong sơ thiển có 
đặc tính làm cho thỏa mãn, làm nhiệm vụ tăng cường 
độ cho các pháp tương ứng và sự trợ giúp (các pháp 
tương ưng với nó) được xem là thể hiện của lạc. 


Để hiểu chính xác tính chất của lạc hiện diện 
trong sơ thiển, chúng ta cần phải bàn qua lối phân tích 
của đạo Phật về “thọ”. Thọ (vedanä) theo đạo Phật là 
một tâm sở có mặt trong tất cả các loại tâm, một yếu tế 
đồng sanh của Kinh nghiệm, tức biến hành tâm sở. Nó 
có đặc tánh (tướng) của sự cảm giác, làm nhiệm vụ 
Kinh nghiệm và sự thỏa mãn của các tâm sở được xem 
là biểu hiện của nó. Thọ được nói là luôn luôn sanh 
khởi do duyên xúc (phassa), mà xúc là sự kết hợp của 
căn - trần và loại thức thích hợp. Khi ba yếu tố này hợp 
lại, tâm tiếp xúc với đối tượng. Nó Kinh nghiệm tính 
chất dễ cảm của đối tượng, và từ sự Kinh nghiệm này, 
một loại thọ khởi lên hợp với tính chất biểu cảm của 
đối tượng ấy.” 


!“Tattha katamam sukham? Yam cetasikam sukham cetasikam sãtam 
cetosamphassajam satam sukham vedayitam cetosamphassajä sätã 
sukhã vedanã.” Vibh. 83 - 84. 
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Vì xúc có sáu loại tính theo sáu căn (giác quan) 
nên thọ cũng có sáu loại tương xứng với sáu loại xúc 
sanh ra nó. Có thọ do nhãn xúc sanh, có thọ do nhĩ xúc 
sanh, thọ do tỷ xúc sanh, v.v... Thọ cũng còn được chia 
thành ba loại hoặc năm loại theo tính chất biểu cảm 
của nó. Trong nhóm ba loại có thọ lạc (sukhavedan), 
thọ khổ (dukkhavedanä), thọ không khổ không lạc hay 
thọ trung tính (adukkhamasukhavedana). Thọ lạc còn 
có thể chia thành hai: thọ lạc thuộc thân (kãyika — 
sukha) gọi là “lạc” (sukha) và thọ lạc thuộc tâm 
(cetasika — sukha) gọi là “hỷ” (somanassa). Cũng vậy, 
thọ khổ được chia làm hai: thọ khổ thuộc thân 
(kãyikadukkha) gọi là “khổ” (dukkha) và thọ khổ thuộc 
tâm (cetasikadukkha) gọi là “ưu” (domanassa). Trong 
hệ thống phân loại này, thọ trung tính được gọi là thọ 
xả (upekkha). Như vậy, khi chia ra năm loại chúng ta 
có: lạc, hỷ, khổ, ưu và xả thọ. Theo Vi Diệu Pháp, lạc 
và khổ chỉ cùng sanh với thân thức; hỷ và ưu chỉ cùng 
sanh với tâm thức; Còn xả thì cùng sanh với cả tâm 
thức và bốn loại căn thức khác (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt 
căn). 

Bộ Phân Tích nói rằng lạc (sukha) của sơ thiển 
lạc thuộc về tâm do ý xúc sanh, như vậy có nghĩa nó 
một hình thức của hỷ (somanassa). Đức Phật kể ra 


¬ — 
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những loại lạc thuộc về tâm tương phản nhau: lạc của 
đời sống tại gia và lạc của đời sống xuất gia, lạc trong 
ngũ dục và lạc của sự xuất ly, lạc có chấp thủ và lạc 
không chấp thủ, lạc còn lậu hoặc và lạc không còn lậu 
hoặc, lạc vật chất và lạc tinh thần, lạc của định và lạc 
không định, v.v..' Lạc cùng sanh với tham và hướng 
đến các sắc, thanh, hương, vị, xúc khả ái là dục lạc 
(kãmasukha). Lạc cùng sanh với các thiện căn do xuất 
ly khỏi những sự hưởng dục là lạc tỉnh thần 
(nirầmasasukha) hay xuất ly lạc (nekkhammasukha). 
Lạc của thiển (jhãna) cũng là lạc tinh thần nhưng do ly 
dục và ly các triển cái (pavivekasukha) sanh. Lạc này 
còn được gọi là lạc của định (samadhasukha). 


Đức Phật đã chỉ cho thấy rằng lạc phát sanh do 
nhân duyên. Nó khởi lên trong trình tự các duyên đưa 
đến giải thoát. Trong trình tự này, lạc theo sau hỷ (pĩt) 
và khinh an (passadhi) nhưng dẫn đến định (samädhi). 
Kinh Upanisä nói: “Hân hoan là trợ duyên cho hỷ; hỷ là 
trợ duyên cho khinh an; khinh an là trợ duyên cho lạc 
và lạc là trợ duyên cho định.” Chú giải giải thích rằng 
“hân hoan” (pãmajja) tiêu biểu cho những hình thức 
ban đầu của hỷ, hỷ là hình thức mạnh hơn. “Khinh an” 
(passadhi) là trạng thái thanh thản xuất hiện khi các 
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phiền não lắng dịu. “Lạc” (sukha) được Chú giải gọi là 
“lạc đi trước an chỉ định”! và phụ Chú giải hay Sớ giải 
thì gọi “lạc thuộc cận thiển (jhãna)”.ˆ Định do lạc sanh 
là bậc thiển tạo căn bản cho tuệ (päãdakajjhäna). Từ 
những giải thích này, chúng ta có thể suy ra rằng lạc 
được kể trong trình tự duyên sanh này là chi thiển lạc 
mới sanh, nó bắt đầu xuất hiện ở giai đoạn cận hành và 
đạt đến sự sung mãn ngay khi đắc thiển thực thụ. Song 
vì lạc luôn luôn có mặt bất kỳ khi nào hỷ có mặt nên 
chắc chắn lạc phải khởi lên ngay lúc khởi đầu của tiến 
trình. Ở giai đoạn mang tên nó, lạc chỉ đạt đến sự nổi 
bật lên thôi, chứ không phải lần xuất hiện đầu tiên. Khi 
lạc có đủ sức mạnh, nó thực hiện nhiệm vụ đè nén 
pháp đối nghịch trực tiếp của nó là trạo cử —- hối quá 
triỀn cái vốn gây ra sự bất lạc do bản chất dao động của 
nó. 

Hỷ (pti) và lạc (sukha) liên kết với nhau trong 
một tương quan rất mật thiết, vì thế, phân biệt chúng có 
thể là điều rất khó. Tuy nhiên, hỷ và lạc không phải là 
hai trạng thái giống nhau. Lạc luôn luôn đi cùng hỷ, 
nhưng hỷ không phải lúc nào cũng kèm theo lạc: “có 
hỷ tất có lạc, nhưng có lạc không nhất thiết phải có 
hỷ”. Trong tam thiển, có lạc nhưng không có hỷ. Hỷ, 


! “Appanäya pubbabhãgasukham”. SN. A. 2:50. 
? “Upacarajjhãnasahitasukham”. §N. T. 2:65. 
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như chúng ta đã biết, thuộc hành uẩn; còn lạc thuộc thọ 
uẩn. Atthasälini (Chứ giải) giải thích hỷ như là “sự 
thích thú khi đạt được điều mong muốn”, lạc là “sự thọ 
hưởng hương vị của cái đạt được ấy” và minh họa sự 
khác nhau này bằng một ví dụ sinh động: 


H tựa như một người lữ hành mệt mỏi đang ẩi 
trong sa mạc mùa hè thì nghe nói đến hay thấy nước 
hoặc một bóng cây. Lạc cũng như khi uống được nước 
hay bước vào trong bóng cây của anh ta. Đối với một 
người đang trên đường băng qua bãi sa mạc mênh mông 
và bị cái nóng bức bách như vậy sẽ rất khát và muốn 
uống nước, nếu y gặp một người trên đường thì sẽ hỏi: 
“Ở đâu có nước?”. Người kia nói rằng: “Bên kia đám 
cây là khu rừng già có một hồ nước thiên nhiên. Hãy ấi 
đến đó, bạn sẽ có nước uống”. Nghe những lời này, y sẽ 
cảm thấy hân hoan và thích thú, rồi khi đi tới y bắt gặp 
những lá sen v.v.. rơi trên đất, lòng càng hân hoan, 
thích thú hơn nữa. Tiếp tục đi, y gặp tốp người áo quần 
tóc tai ướt sũng, nghe âm thanh của những con ngỗng 
rừng, những con công rừng, v.v... thấy khu rừng già 
xanh ngắt tựa như một tấm lưới châu ngọc đang vươn lên 
bên cạnh hô nước thiên nhiên, y sẽ thấy các loại sen, 
các loại súng trắng, xanh,... đủ màu mọc ở trong hồ, y sẽ 
thấy nước trong mát và càng hân hoan thích thú hơn 
nữa. Y sẽ ấi xuống hồ nước, tắm mát và uống thỏa thích, 
cái nóng bức của y được dịu lại, y sẽ ăn những ngó sen 
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và củ súng, giắt những bông sen xanh lên người và 
khoác những rễ cây mandalaka lên vai, rồi leo lên hồ, 
mặc áo quân vào, phơi tấm choàng tắm dưới nắng mặt 
trời và trong bóng cây mát mẻ với làn gió hiu hiu thổi 
nhẹ, y nằm xuống và thốt lên: “Ôi hạnh phúc quá! Hạnh 
phúc quá!” Minh họa này được giải thích, thời gian hân 
hoan và thích thú từ khi nghe nói đến hồ nước thiên 
nhiên và khu rừng già cho đến khi y thực sự thấy nước 
giống như hỷ dưới dạng hân hoan và thích thú lúc đang 
quan sát đối tượng. Thời gian, sau khi tắm và uống nước 
xong, y nằm xuống dưới bóng cây mát mẻ thốt lên: “Ôi 
hạnh phúc quá!” là ý nghĩa của lạc tăng thịnh và an trú 
trong cách thọ hưởng hương vị của đối tượng.! 


Hỷ và lạc cùng hiện hữu trong sơ thiền, do đó ví 
dụ mà Chú giải đưa ra không nên xem như ngụ ý rằng 
chúng loại trừ lẫn nhau, tức có cái này thì không có cái 
kia. Mục đích của ví dụ là để nêu ra cho chúng ta thấy 
rằng hỷ đạt đến sự nổi bật trước lạc, là trạng thái mà nó 
sẽ trợ giúp bằng cách cung ứng một nền tẳng nhân 
duyên. 

Khi mô tả về sơ thiển, Kinh nói hỷ và lạc là do 
“ly dục danh”. Bộ phân tích giải thích chi tiết hơn: 
“Những pháp ấy được sanh ra, được khéo sanh, được 
hiện hữu, được xuất hiện trong sự ly dục này. Do đó 





! Vịph. P. 267. 
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mới nói là do ly dục sanh”. Đức Phật nói rằng hỷ và lạc 
do ly dục sanh này thấm nhuần toàn thân người hành 
thiển theo cách mà không chỗ nào trên thân vị ấy 
không bị ảnh hưởng của chúng: 


“Này các Tỳ kheo, vị Tỳ kheo ly dục,... chứng và 
trú trong sơ thiền, một trạng thái hỷ, lạc do ly dục sanh 
với tâm với tứ. Tỳ kheo ấy thâm nhuân, tẩm ướt, làm 
cho sung mãn, tràn đây thân mình với hỷ lạc do ly dục 
sanh, không một chỗ nào trên thân không được hỷ lạc do 
ly dục ấy thấm nhuần. Cũng như một người hầu tắm lão 
luyện hay đệ tử người hầu tắm, sau khi rắc bột tắm vào 
trong thau bằng đông liền nhôi bột ấy bằng nước. Cục 
bột tắm ấy được thấm nhuần nước, nhào trộn với nước, 
tẩm ướt cả trong lẫn ngoài với nước nhưng không chảy 
thành giọt. Vị Tỳ kheo cũng vậy, thấm nhuận, tẩm ướt, 
làm cho sung mãn, tràn đây thân mình với hỷ, lạc do ly 
dục sanh, không một chỗ nào trên thân vị ấy không được 
hỷ, lạc do ly dục sanh thấm nhuân. "1 


NHẤT TÂM (EKAGGATA) 


Khác với bốn thiển chi trước, ekagsatä hay nhất 
tâm không được nêu rõ trong công thức mô tả sơ thiền, 
không những thế mà còn ở cả công thức mô tả các bậc 


LAN.3:25. DN. 1:74. 
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thiển khác ngoại trừ nhị thiển. Tuy nhiên, sự bỏ sót này 
không nên xem như hàm ý rằng các bậc thiển khác 
thiếu nhất tâm, vì không có thiển nào xứng với tên gọi 
mà không có yếu tố quan trọng này. Thực vậy, nhất 
tâm được Kinh Mahãävedalla kể như một chi thiển theo 
lời tôn giả Xá Lợi Phất: “Sơ thiên, này hiền giả, có năm 
chỉ. Ở đây, khi một vị Tỳ kheo đã đạt đến sơ thiền có 
tâm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. Như vậy, này hiển giả, sơ 
thiền có năm chỉ phần.” Hơn nữa, trong Kinh Anupada, 
nhất tâm cũng được nói là hiện hữu trong sơ thiển và 
đứng hàng thứ năm trong bảng liệt kê những thành 
phần của sơ thiển, trước nó là bốn chi thiển quen thuộc 
(tầm, tứ, hỷ, lạc)”. Vi Diệu Pháp cũng đồng ý nhất tâm 
ở địa vị của một thiền chi. Trong chương nói về các bậc 
thiển, Bộ phân tích xác nhận ngay sau công thức mô tả 
thiển theo tiêu chuẩn: “Sơ thiển: tầm, tứ, hỷ, lạc, nhất 
tâm.”3 Còn trong Abhidhammatthasangaha, một bộ toát 
yếu về triết học Vi Diệu Pháp biên soạn sau này, định 
nghĩa tâm sơ thiển cũng theo cách chính xác như trên. 
Luận sư Buddhaghosa đưa ra lý lẽ nhằm xác nhận vị trí 
này (của nhất tâm) theo quan điểm Chứ giải bằng cách 
trích dẫn Bộ phân tích như đã kể ở trên, để làm vững 





MN. 1:294 
?MN.3:25 

3 Vịbh. P. 274. 
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thêm sự bao hàm nhất tâm như một thiển chi của mình!. 
Như vậy các bản Kinh, Vị Diệu Pháp và các bản Chú 
giải — ba nguồn tham khảo có thẩm quyền của chúng ta 
- đều nhìn nhận nhất tâm là một thiền chi. Có lẽ sự nổi 
bậc của nhất tâm trong các bậc thiển chứng đã quá hiển 
nhiên đến độ các Ngài cảm thấy không cần thiết phải 
để cập nó một cách riêng biệt như vậy trong công thức 
nữa làm gì. 

Nhất tâm là một biến hành tâm sở hay tâm sở 
chung có mặt trong tất cả các loại tâm. Nó là yếu tế 
nhờ đó mà tâm mỗi lần chỉ biết một đối tượng duy nhất, 
không bị phân tán bởi các đối tượng đa dạng khác. Như 
tên của nó đã chỉ ra, nhất tâm là đem tâm đến một 
điểm duy nhất, đó là điểm mà đối tượng của tâm hành 
(mental activity) chiếm giữ. Tuy nhiên, trong các tâm 
bất thiện, nhất tâm không mạnh vì chức năng tạo ổn 
định của nó luôn luôn bị các phiển não xói mòn. Nhất 
tâm chỉ đạt được sức mạnh toàn vẹn trong các tâm 
thiện, đặc biệt là trong các bậc thiển. Atthasälini giải 
thích: 

Cũng như lấy nước tưới sơ sơ trên một nơi đây 
bụi rồi làm phẳng nó, bụi ấy chỉ dịu xuống một thời gian 
ngắn và lại trở về tình trạng ban đầu của nó khi nước 
khô. Trong phần bất thiện cũng vậy, nhất tâm không 


 Vism., p. 119 
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mạnh. Và, như khi chúng t†q tưới nHÓc mỘt nơi với nưÓc 
đổ ra từ những bình lớn, đào xới bằng xẻng rồi đầm, 
nện, làm cho nó láng như một mặt gương đánh bóng, 
hình ảnh soi thấy được, dù một trăm năm có trôi qua, sự 
phẩn chiếu lúc nào cũng thực, trong (tâm) thiện cũng 
vậy, nhất tâm rất mạnh. ! 


Là một thiển chi, nhất tâm luôn luôn hướng 
đến một đối tượng thiện. Nó làm công việc ngăn ngừa 
những ảnh hưởng bất thiện, đặc biệt là dục tham triển 
cái. Khi các triển cái vắng mặt, nhất tâm tích tụ một 
sức mạnh đặc biệt trong bậc thiển dựa trên nỗ lực tập 
trung đã được duy trì trước đó. Nhiệm vụ tạo ổn định 
của nó được tăng cường nhờ sự cộng tác của các thiển 
chi khác — tức là nhờ “tầm” nhấn tâm vào đối tượng, 
nhờ “tứ” giữ cho nó neo chắc ở đó, nhờ “hỷ” và “lạc” 
kích thích sự thích thú và thỏa mãn của nó trong đối 
tượng. Bởi vì nhất tâm trong thiển hướng dẫn các yếu tố 
khác đến công việc hợp nhất này nên nó được gọi là 
“định căn” (samadhindriya). Bởi vì nó duy trì một sức 
mạnh ổn định khiến các ảnh hưởng phân tán khác 
không dễ øì vượt qua được nên nó cũng được gọi là 
“định lực” (samadhibala). Nó đưa tâm đến trạng thái 
tịnh chỉ (samatha) giúp hoàn thiện các căn (tỉnh thần) 





! Expositor, 1: 190. Dhs. A. p. 188. 
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khác, đồng thời tác hành như một nền tảng cho tuệ giải 
thoát (vipassan8). 


Trong Kinh Điển Päli, nhất tâm được dùng như 
một từ đồng nghĩa với định (samaädhi). Thực ra, như 
chúng ta đã nói ở trên, định được định nghĩa chính xác 
trong Thanh Tịnh Đạo như sự nhất tâm thuộc phần 
thiện!. Định có đặc tính của sự không phân tán, nhiệm 
vụ tiêu diệt sự phân tán, không dao động là sự thể hiện 
của nó, và lạc được xem là nhân gần của định. Nói rằng 
lạc là nhân gần của định muốn ám chỉ đến trình tự 
duyên sanh của sự phát triển tinh thần đã bàn đến ở 
trước. Khi hành giả thấy rằng năm triển cái được loại 
trừ trong tự thân thì hân hoan (pãmoJJa) sanh; do hân 
hoan, hỷ sanh. Hỷ tạo ra thân khinh an và tâm khinh an; 
khinh an tạo ra lạc; và lạc đưa đến định. Định này làm 
phận sự vượt qua tham dục, loại kích thích vi tế nhất. 


MÔ TẢ TỔNG QUÁT SƠ THIÊN 


Năm trạng thái được đức Phật định rõ là các 
thiển chi của sơ thiển không nên hiểu là những hiện 
tượng tâm lý duy nhất hiện diện trong bậc thiển. Sơ 
thiển bao gồm rất nhiều các tâm pháp đồng sanh cũng 
làm nhiệm vụ như những phần tử phối hợp của một tâm 


! “Kusalacittass°ekaggatä”. Vism. p. 68 
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duy nhất. Kinh Anupada liệt kê các hiện tượng sau kể 
như những thành phần phụ của sơ thiển: xúc, thọ, 
tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tinh tấn, niệm, hỷ, xả và 
tác ý!. Trong văn học A-tỳ-đàm (Abhidhamma) liệt kê 
này vẫn còn được mô tả rộng thêm nữa. Bộ Pháp Tụ 
(Dhammasansgami), bộ luận chính của Tạng Diệu Pháp 
nói rằng, vào lúc tâm sơ thiển sanh có khoảng sáu mươi 
tâm pháp hiện diện. Bởi vì những tâm pháp này tiêu 
biểu cho một con số rất nhỏ của các yếu tố dàn rộng ra 
với sự lập lại của hơn mười hai loại chung, Vị Diệu 
Pháp Yếu nghĩa giảm chúng lại còn một bảng gồm ba 
mươi ba tâm sở rõ rệt. Bảy biến hành — xúc, thọ, tưởng, 
tư, nhất tâm, mạng quyển và tác ý - là những tâm sở 
chung cho tất cả các tâm. Sáu biệt cảnh — tầm, tứ, 
thắng giải, cần, hỷ và dục - là những tâm sở chung 
nhưng không phổ biến, thay đổi tùy theo loại tâm. 
Trong đó cũng có mười chín sở hữu tịnh hảo (sobhana) 
vốn luôn đi kèm các tâm thiện: tín, niệm, tàm, quý, vô 
tham, vô sân, xả, khinh thân và khinh tâm, tịnh thân và 
tịnh tâm, nhu thân và nhu tâm, thuần thân và thuần 
tâm, chánh thân và chánh tâm.” Ngoài ra, tuệ căn 





!Pä|i: phasso vedãna saññã cetanäã cittam chando adhimokkho viriyam 
sati upekkhã manasikãro. MN. 3: 25 

? Narada, Manual, p- 77-78. “Phasso, vedanäã, sañña, cetanä, ekaggatä, 
JTviindriyam, manasikãro, vitakko, adhimokkho, viriyam, pTu, chando; 
saddhã, sau, hi, ottappam, alobho, adoso, tatramajjhattat3, 
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(paññindriya) luôn luôn có mặt trong thiển. Hai vô 
lượng tâm sở là bi (karunã) và hỷ (mudità) cũng có thể 
hiện diện riêng lẻ, như vậy đưa tổng số các tâm sở có 
thể có trong sơ thiển lên đến ba mươi lăm. Các phạm 
trù “từ” (mettãä) và “xả” (upekkha) được bao hàm bởi 
các tâm sở vô sân và xả trung tính (tatramaJjhattat3), 
trong đó chúng tiêu biểu một vài cường độ nào đó. 


Tuy thế chỉ có năm trong số các tâm sở này — 
tầm, tứ, hỷ, lạc và nhất tâm — được gọi là các chi phần 
của sơ thiển. Lý do là “khi những chi phần này sanh thì 
thiển (jhãna) được nói là đã sanh”. Thiển không phải là 
cái gì ngoài năm chi phần này mà có, mà là sự kết hợp 
của chính những chi phần này. 

Nhưng, cũng như “Đội quân với bốn binh 
chúng”, “âm nhạc với năm cung” và “đạo với tám chi 
phần (Bát Thánh Đạo)” được nói đơn giản dưới dạng 
các phần tử của chúng, thì thiển này cũng vậy, cần phải 
hiểu là được nói đơn giản dưới dạng các chi phần của 
nó mà thôi, khi ta nói “có năm chi phần” hay “có được 
năm pháp” là nói sơ thiển phát sanh vậy. ' 


kãyapassaddhi, cittapassaddhi, kayalahutä, cittalahutã, kàyamudutã, 
cittamudutä,  kãyakammaññatä, kãyapaguññata, cittapaguññatã, 
kãyuJjukata, cittuJjatä”. Ibid. p. 78. 
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Không có chi phần nào trong số này, tách riêng 
khỏi nhóm, có thể tạo thành sơ thiển. Muốn cho thiển 
sanh, cả năm chi phải cùng có mặt và tác hành những 
nhiệm vụ đặc biệt của chúng trong bậc thiển như diệt 
trừ các triển cái đối nghịch với tự thân chúng và đem 
tâm vào an trú trong đối tượng. Năm hiện tượng tâm lý 
hay năm danh pháp chỉ được gọi là năm thiển chi nhờ 
vào những nhiệm vụ đặc biệt này. Chẳng hạn, tầm bình 
thường, nếu không phản công hôn trầm - thụy miên, 
không phải là một thiền chi. Hôn trầm — thụy miên và 
tầm, mặc dù có thể cùng tổn tại trong nhiễu trạng thái 
tâm bình thường, nhưng khi tầm được phát triển để 
hướng đến một thiền chứng, nó trục xuất và loại trừ hôn 
trầm - thụy miên triển cái. Do đó, tầm trong thiển có 
một tầm cỡ cao hơn và một nhiệm vụ chuyên biệt hỗ 
trợ cho định. Tương tự, đối với hoài nghi và tứ. Tứ dù 
vẫn có thể hiện diện trong tâm lúc đang trong trạng thái 
hoài nghi, song bao lâu nghi còn có mặt, tứ không thể 
trở thành một thiển chi. Khi tứ được định hướng đến 
thiển, lúc đó nó đóng cửa không cho hoài nghi vào. Đối 
với các chi phần khác cũng áp dụng như vậy. Khi tâm 
còn bị ám ảnh bởi các triển cái, dẫu cho hỷ, lạc và nhất 
tâm có thể trở nên mạnh đến thế nào chăng nữa, chúng 
cũng không tạo thành sơ thiển cho đến khi các triỀn cái 
được trừ diệt. 
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Mỗi chi phần làm nhiệm vụ hỗ trợ cho chi thiển 
kế tiếp nó. Tâm phải hướng tâm đến đối tượng để cho 
tứ neo nó lại đó. Tứ hỗ trợ cho sự khởi sanh của hỷ, vì 
chỉ khi tâm được neo chắc trên đối tượng nó mới có thể 
tăng cường sự thích thú cần thiết cho hỷ nẩy sanh. Khi 
hỷ tăng trưởng và sung mãn, nó đưa đến lạc sung mãn. 
Lạc tinh thần này khích lệ sự tăng trưởng của nhất tâm 
nhờ đưa ra một sự chọn lựa thay thế cho những lạc bất 
ổn của giác quan. Tham đắm dục lạc làm rối loạn tâm 
trí và ngăn chặn sự khởi sanh của định. Khi tâm bắt đầu 
tìm thấy hỷ, lạc thực sự trong một để mục thiển thuộc 
phần thiện, tham đắm dục lạc sẽ giảm cho phép định 
càng lúc càng trở nên mạnh hơn. Tỳ kheo Na Tiên 
(Nagasena) - một bậc Thánh Alahán — cũng giải thích 
theo cách ấy: “Tất cả mọi thiện pháp đều có khuynh 
hướng dẫn về định, pháp (định) đứng đầu các pháp thiện 
cũng như chóp nhọn trên mái nhà vậy. ” 


Để cho một trạng thái tâm có được tính chất 
như một tâm sơ thiển, năm thiền chi không những phải 
có khả năng ngăn chặn và bít kín năm triển cái, mà 
chúng còn phải có thể nhấn tâm vào đối tượng với 
cường độ của sự tập trung toàn triệt. Nếu các thiển chi 
chỉ có mặt một phần, nếu tất cả đều có mặt nhưng 
không đủ sức mạnh để loại trừ triển cái, nếu chúng có 
thể loại trừ các triỀn cái nhưng không có khả năng đem 
tâm vào an trú, tâm ấy không phải là tâm sơ thiển. 
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Song, nếu chúng khởi lên cùng nhau và thực hiện 
những nhiệm vụ riêng của chúng trong việc tạo ra an 
chỉ, sơ thiển sẽ khởi lên viên mãn với năm chỉ phần của 
nó. Thanh Tịnh Đạo giải thích nỗ lực đồng hợp tác để 
cuối cùng dẫn đến sơ thiền này như sau: 


Nhưng khi tầm hướng tâm vào đối tượng, tứ giữ 
cho nó neo chắc ở đó, hỷ được tạo ra bởi sự thành công 
trong nỗ lực làm tươi mát tâm nhờ không bị các triển cái 
làm phân tán, và lạc tăng cường cho hỷ cũng vì lý do ấy. 
Khi đó, nhất tâm được hỗ trợ bởi sự hướng tâm vào, neo 
chắc lại, làm tươi mát và tăng cường hỷ này mới tập 
trung tâm một cách đều đặn và chánh đáng với các pháp 
phối hợp còn lại của nó trên đối tượng, trong sự hòa 
hợp. Tất nhiên có được năm pháp ở đây cần phải hiểu là 
sự khởi lên của năm thiền chỉ tâm, tứ, hỷ, lạc và nhất 
tâm này. Vì chính khi những thiền chỉ này khởi lên thì 
thiền được nói là đã khởi, đó là lý do tại sao chúng được 
gọi là năm chỉ phân cần phải có. ! 


TIẾN TRÌNH TÂM THIÊN 
Các bản Chú giải và các bản luận giải phân tích 
được soạn ra sau này của truyền thống Theraväda 
(Thượng Tọa Bộ) thường liên hệ tiến trình chứng thiền 





LPP.,p.152 Vism.,p.I18. 
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này với một bảng mô tả đặc biệt về tiến trình tâm 
(cittavithi) dựa trên Vi Diệu Pháp. Abhidhamma phân 
tích Kinh nghiệm thành một chuỗi những sự kiện nhận 
thức riêng lẻ nhưng có liên hệ nhân duyên với nhau gọi 
là citta (các tâm) hay cittuppàda (tâm khởi sanh). Mỗi 
tâm chỉ tổn tại trong một phần rất nhỏ của thời gian (sát 
na) và trải qua ba giai đoạn: sanh (uppäda), trú (thiti) và 
diệt (bhanga). Các tâm nối tiếp nhau với một tốc độ rất 
nhanh, một người bình thường khó có thể ghi nhận kịp 
thời những sát na tâm riêng biệt ấy. Kinh nghiệm, như 
chúng ta biết, chỉ là sự tổng hợp thô của một chuỗi các 
tâm không dễ phân biệt được tính chất duy nhất và 
riêng biệt của chúng mỗi khi sanh lên và diệt đi. 

Theo Vi Diệu Pháp, các tâm không khởi lên 
một cách riêng biệt, mà là như những phần tử của một 
chuỗi. Những chuỗi này có hai loại. Một là dòng tâm 
thụ động làm nhiệm vụ như “hữu phần” cơ bản hay 
dòng hộ kiếp (bhavanga). Loại thứ hai là tiến trình tâm 
tích cực, nhờ nó mà những nhận thức rõ ràng được thực 
hiện, các tư duy và ý chí nảy sanh và các hoạt động 
khác được tác hành. Các chuỗi tâm tích cực này được 
gọi là tiến trình tâm (cittavĩthi). 

Dòng hữu phần được cấu thành bởi một chuỗi 
tương tục các tâm tiếp diễn từ thời vô thỉ. Với mỗi kiếp 
sống mới, dòng hữu phần xuất hiện trong bào thai người 
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mẹ vào lúc thụ thai (đối với kiếp người và thú), bắt 
nguồn từ vô minh, được hỗ trợ bởi ước muốn tổn tại 
(hữu ái) và chính sanh nghiệp (kamma) quá khứ sẽ 
quyết định hình dáng và cá tính đặc biệt của nó. Xuyên 
suốt kiếp sống, dòng hữu phần này tiếp tục làm nhiệm 
vụ mỗi khi tâm thoát khỏi tiến trình nhận thức tích cực. 
Dòng hữu phần dễ nhận ra nhất vào lúc ngủ say, song 
nó cũng khởi lên vô số lần, dù rất ngắn, trong suốt lúc 
thức giữa những tiến trình nhận thức tích cực. 


Khi một dữ kiện thuộc giác quan hay khi một ý 
tưởng tác động vào tâm, dòng hữu phần thụ động bị cắt 
đứt. Tâm lúc này nhập vào một gia1 đoạn nhận thức tích 
cực, sau đó nó lại trở về trạng thái thụ động của nó. 
Tiến trình chứng thiền xẩy ra cũng như tiến trình nhận 
thức tích cực vậy. Khi tâm đã được giải phóng khỏi các 
triển cái và chuẩn bị đầy đủ cho sự chứng thiển vốn 
đang chìm trong dòng hữu phần được kích thích để vượt 
ra khỏi trạng thái ấy bằng sức mạnh của sự tác ý trước 
đó. Biến chuyển này gồm ba sát na. Sát na thứ nhất chỉ 
là sát na hữu phần thuộc quá khứ (attabhavanga); thứ 
hai là sát na rung động của dòng hữu phần (bhavanga 
calana) do tác ý quyết định; thứ ba là sự cắt đứt hay 
dừng lại của dòng hữu phần thụ động (bhavanga 
upaccheda) khi tâm tích cực bất ngờ xảy ra. Liền sau 
sát na dứt dòng này, tâm, được in dấu rõ với tợ tướng 
của để mục thiền, sẽ khởi lên dưới dạng tích cực, hướng 
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đến đối tượng qua “ý môn” (manodvära) như một dữ 
kiện của nội tưởng (datum of internal perception). 


Theo sau hoạt động hướng tâm (ý môn hướng 
tâm) này, sẽ diễn ra phần quan trọng nhất của tiến trình 
tâm, đó là một chuỗi các tâm rất tích cực gọi là tốc 
hành tâm khởi lên (Jjavana). Javana thường được dịch là 
tốc hành hoặc giữ nguyên “javana”, một giai đoạn tâm 
lý quan trọng quyết định tính chất đạo đức của nghiệp. 
Khi năm triển cái đã bị đè nén, bốn hoặc năm tốc hành 
tâm khởi lên trong tiến trình chứng thiền tiếp theo sau ý 
môn hướng tâm và được kết hợp với tầm, tứ, hỷ, lạc, 
nhất tâm đã tăng trưởng cực mạnh. Tốc hành tâm thứ 
nhất trong chuỗi này được gọi là sát na “chuẩn bị” 
(parikamma), bởi vì nó chuẩn bị tâm cho sơ thiển. Đối 
với một hành giả căn tánh lanh lợi (lợi căn), sát na tâm 
chuẩn bị này được bỏ qua và chuỗi tốc hành bắt đầu với 
sát na kế. Tốc hành tâm thứ hai gọi là “cận hành” 
(upacãra) vì nó đưa tâm đến gần bậc thiền. Sát na tốc 
hành thứ ba gọi là “thuận thứ” (anuloma) làm cho tâm 
tăng thêm khả năng chứng thiển. Sát na thứ tư gọi là 
“chuyển tánh” (gotrabhũ), là hoạt động nhờ đó dòng 
tâm thức vượt qua dục giới (kãmavacara) để vào sắc 
giới thiển. Bốn sát na được gọi chung là “cận định” 
(upacarasamadhi), mặc dù theo thuật ngữ, chỉ có một 
được chọn ra như sát na cận định thôi. Ngay sau trình tự 
này, tâm thiển sanh lên. Vào lúc chứng thiển lần đầu 
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tiên nó chỉ kéo dài một sát na đại (one great thought — 
moment). Kế đó, tâm thiển diệt và tâm trở lại trạng thái 
thụ động của hữu phần, vì tâm sơ thiển gần với hữu 
phần. 


Tiến trình này có thể được diễn tả sinh động 
hơn bằng lược đồ sau: 





bhh L ch m p u a g jh bh bh bh bh bh bh bh bh 


Trong lược đồ này, hàng A tiêu biểu cho bốn 
sát na đại đi trước tiến trình chứng thiển (jhãna). Bốn 
sát na này gồm hữu phần (bh), hữu phần rung động (L), 
hữu phần dứt dòng (ch) và tâm hướng đến tợ tướng qua 
ý môn (m). Hàng B tiêu biểu cho sự chìm xuống của 
tâm vào dòng hữu phần sau khi việc chứng thiển qua đi. 
P tiêu biểu cho sát na tâm chuẩn bị (parikamma); u: sát 
na tâm cận hành (upacära); a: sát na tâm thuận thứ 
(anuloma) và ø: sát na tâm chuyển tánh (gotrabhñ). Sát 
na tiếp theo jh tiêu biểu cho sơ thiển. Sau sát na này 
tâm lại chìm vào dòng hữu phần được tiêu biểu bằng 
bh lập lại đến bẩy lần. Những dấu ba chấm dưới mỗi 
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tâm tiêu biểu cho sự sanh (uppäda), trú (thiti) và diệt 
(bhanga) của mỗi sát na tâm.! 


Từ lược đồ này, chúng ta thấy rõ rằng vào lúc 
chứng thiền giai đoạn sơ khởi nó chỉ kéo dài một sát na 
tâm duy nhất. Trừ phi hành giả làm chủ được sự chứng 
đắc theo năm cách làm chủ sẽ được giải thích ở sau, 
bằng không, hành giả khó có thể duy trì được lâu. Tuy 
nhiên, khi hành giả đã làm chủ thiển, một chuỗi sát na 
tâm thiển sẽ tiếp diễn bao lâu tùy vào quyết định của 
hành giả trước khi nhập vào thiển chứng ấy. Do đó, nếu 
chúng ta muốn biểu thị trường hợp này bằng lược đồ, 
chúng ta sẽ thấy một sự lập lại của jh (thiển) thay vì bh 
(hữu phần) sau jh đầu tiên trong lược đồ trên của chúng 
ta. 


HOÀN THIỆN SƠ THIÊN 


Những hình thức nâng cao định, như chúng ta 
đã đề cập ở trên, được chia làm hai giai đoạn căn bản 
là cận định (upacarasamadh) và an chỉ định 
(appanäsamaädhi). Cận định được đạt đến ngay khi các 
triển cái đã bị đè nén và tâm trở nên chuyên chú vào tợ 
tướng. An chỉ định là giai đoạn phát triển sau đó khi các 





! Muốn hiểu rõ chỉ tiết về tiến trình tâm (cittavTthi), xem Nãrada, 
Manual, p. 214— 219. Vism., p. II1— 112. 
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thiển chi thể hiện đầy đủ sức mạnh của chúng. Cái 
khác giữa cận định và an chỉ định nằm ở chỗ sức mạnh 
tương đối của các thiển chi. Trong cận định, các thiển 
chi vẫn còn yếu, vì thế định lúc có lúc không. Cũng như 
một đứa bé, nâng cho đứng trên chân của nó, chỉ được 
một lát lại té xuống, tâm trong cận định cũng vậy, chỉ 
tập trung vào tợ tướng được một lát lại buông ra. Trong 
an chỉ định, các thiển chi đã mạnh và được phát triển 
đầy đủ, nhờ vậy tâm có thể duy trì liên tục trong định, 
cũng như một người khỏe có thể đứng trên chân của y 
suốt cả ngày lẫn đêm vậy. 


An chỉ định là định của bốn bậc thiển , còn cận 
định là định liền trước khi nhập vào các bậc thiển ấy. 
Một khi người hành thiển đã đắc cận định và tợ tướng 
xuất hiện, vị ấy vẫn phải nỗ lực thêm nữa để đạt đến an 
chỉ. Nhằm giúp hành giả phát triển pháp hành của 
mình, Thanh Tịnh Đạo giới thiệu một số biện pháp căn 
bản dựa trên xác chứng của các bậc cổ đức. Đó là, hành 
giả phải sống trong một trú xứ thích hợp, thuận tiện cho 
việc khất thực; tránh nói chuyện vô ích; chỉ nên tiếp 
xúc với những người có khuynh hướng tu tập; chỉ dùng 
các loại thức ăn thích hợp; sống nơi khí hậu thích hợp 
và duy trì pháp hành trong một oai nghi thích hợp.! 





LPP.,p. 132_— 134. Vism., p. 103 - 104 
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Ngoài những biện pháp này, người hành thiển 
tích cực còn phải dựa vào mười loại thiện xảo trong 
định an chỉ.! Thứ nhất, “làm sạch nội ngoại xứ”, tức là 
hành giả phải làm sạch chổ ở và thân thể của mình để 
những điều kiện này dẫn đến định tâm trong sáng. Thứ 
hai, “quân bình các căn” (indriyasamattapatipadana). 
Trong số năm căn (tỉnh thần) này, tín phải được quân 
bình với tuệ, và tinh tấn phải quân bình với định. Riêng 
căn thứ năm — niệm — luôn luôn hữu ích và không có 
pháp tương ứng đối nghịch. Thứ ba, hành giả phải biết 
thiện xảo trong việc tạo ra và phát triển định tướng. 
Các biện pháp từ thứ tư đến thứ bảy liên quan đến việc 
nỗ lực tâm (paggaha) mỗi khi tâm lơi lỏng và cần phải 
nỗ lực, chế ngự tâm (niggaha) khi tâm dao động và cần 
phải chế ngự, khích lệ tâm (sampahansa) khi tâm bất 
an, chán nản và cần sự khích lệ, và nhìn vào tâm với 
thái độ xả (ajjhũpekkhanä) khi việc hành thiển đang 
tiến triển tốt đẹp và mọi sự can thiệp là không cần 
thiết. Biện pháp thứ tám là hành giả phải tránh những 
người tâm tán loạn. Thứ chín, hành giả phải thân cận 
những người có Kinh nghiệm thiển định và cuối cùng, 
hành giả phải dứt khoát trong quyết tâm muốn đắc định 
của mình. 


LPP.,p. 134-— 140. Vism.,p. 104— 110. 
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Sau khi đã đắc sơ thiển một vài lần, hành giả 
được khuyên là không nên cố gắng để đạt đến nhị thiển 
liền. Vì như vậy chỉ là một tham vọng tu tập dại dột và 
vô ích. Trước khi muốn lấy nhị thiển làm mục tiêu cho 
sự cố gắng của mình, hành giả cần phải hoàn thiện sơ 
thiển đã. Nếu hành giả quá hăng hái muốn đạt đến nhị 
thiển khi chưa hoàn thiện sơ thiển thì rất có khả năng 
sẽ không đắc nhị thiển mà còn tự thấy mình không thể 
lấy lại được sơ thiển nữa. Đức Phật so sánh người hành 
thiển cách ấy với con bò ngu ngốc, trong khi vẫn chưa 
quen thuộc với đồng cỏ của mình, lại khởi sự đi kiếm 
chỗ mới. Nó sẽ lạc lối trong rừng mà không kiếm được 
thức ăn, nước uống, đã thế lại không thể tìm được lối 
trở về. 

Việc hoàn thiện sơ thiển gồm hai giai đoạn, mở 
rộng tướng và thành tựu năm cách làm chủ. “Mở rộng 
tướng” (nimittavaddhana) là mở rộng kích thước của tợ 
tướng, đối tượng của bậc thiển. Trước khi nhập thiền, 
hành giả quyết định trong tâm những giới hạn mà mình 
muốn mở rộng tướng. Kế tiếp, hành giả nhập thiển và 
cố gắng mở rộng tướng cho đến những giới hạn ấy. Bắt 
đầu với một vùng nhỏ, kích thước cỡ khoảng một hay 
hai ngón tay, dần dần hành giả học cách mở rộng tướng 





LAN. 4: 418 - 419 
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cho đến khi hình ảnh trong tâm có thể được làm cho 
phủ trùm cả địa cầu hoặc thậm chí xa hơn.! 


Giai đoạn kế tiếp, hành giả phải cố gắng thành 
tựu năm loại làm chủ đối với thiển, đó là, làm chủ sự 
tác ý, làm chủ việc chứng đắc, làm chủ sự quyết định, 
làm chủ sự xuất thiển và làm chủ sự phản khán.” Làm 
chủ sự tác ý là khả năng tác ý đến các thiển chi, lần 
lượt từng chi phần một, bất cứ chỗ nào, bất cứ khi nào 
và trong bao lâu tùy theo ý muốn. Làm chủ chứng đắc 
là khả năng nhập thiển nhanh chóng. Làm chủ quyết 
định là khả năng duy trì thiển trong mức độ thời gian đã 
định trước một cách chính xác. Làm chủ xuất thiển là 
khả năng xuất khỏi thiển nhanh chóng, không khó 
khăn. Làm chủ sự phản khán là khả năng phản khán 
(nhìn lại) bậc thiển và các thiển chi với phản khán trí 
(paccavekkhanañãna) ngay sau khi tác ý đến chúng. 
Khi hành giả thành tựu năm loại làm chủ này, tức là đã 
sẵn sàng cho nỗ lực đạt đến nhị thiền. 


LPP.,p. 158. Vism., p. 123 

? Năm cách làm chủ theo Pãli: Ävajjanavasĩ (chuyển hướng tự tại), 
samapajjanavasl, adhiftthanavasi, vutthanavasl, paccavekkhanavasi. 
Vism.,p. 124-— 125. Pts., p.96 — 97. 
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CHƯƠNG U 
CÁC BẬC THIÊN CAO HƠN 


au khi đã đề cập chi tiết đến sơ thiền, bây 

giờ chúng ta có thể chuyển sang ba bậc 

thiển còn lại của hệ thống tứ thiển sắc 
giới, đó là nhị thiển, tam thiển và tứ thiển. Cũng như 
trước, lấy công thức mô tả thiển quen thuộc của Kinh 
tạng Pã|i làm điểm khởi đầu, sau đó chúng ta sẽ khảo 
sát các bậc thiển này dưới dạng tiến trình chứng đắc, 
các thiển chi, các tâm pháp đồng sanh của chúng. Ở 
phần bàn luận, chúng ta sẽ đặc biệt nhấn mạnh đến tính 
chất năng động của tiến trình nhờ đó các bậc thiển được 
thành tựu. Việc chứng thiển, như chúng ta đã thấy, là 
một tiến trình ở đó các thiển chi thô lần lượt bị loại trừ 
và các thiển chi tế được làm cho nổi bật hơn. Từ sự 
khảo sát này, chúng ta sẽ nhận ra rằng các bậc thiển 
nối kết nhau trong một trình tự phát triển theo tầng bậc, 
tức là bậc thiển thấp được dùng như một căn bản cho 
bậc thiển cao hơn, trong khi bậc thiền cao này làm tỉnh 
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tế và thanh tịnh các trạng thái đã hiện diện trong bậc 
thấp hơn ấy. Cuối cùng, chúng ta sẽ kết thúc bằng việc 
xét đến mối tương quan giữa hệ thống tứ thiển được 
dùng trong Kinh và hệ thống ngũ thiển được giới thiệu 
trong Vị Diệu Pháp. 


A.  NHỊ THIÊN 


+ SỰ CHỨNG ĐẮC NHỊ THIÊN 
Công thức mô tả việc chứng nhị thiển như sau: 


“Với sự tịnh chỉ của tầm và tứ, vị ấy chứng và 
trú nhị thiền, một trạng thái hỷ lạc do định sanh, không 
tâm, không tứ, nội tĩnh nhất tâm .”! 


Giống như sơ thiển, nhị thiền được đạt đến bằng 
việc diệt trừ các chi phần cần phải từ bỏ và phát triển 
các chi phần cần phải có. Tuy nhiên trong trường hợp 
này, các chi phần cần phải từ bỏ là hai chi đầu của 
chính sơ thiền, tức là tầm và tứ; trong khi các chi phần 
cần phải có là ba thiển chi còn lại - hỷ, lạc và nhất 
tâm. Vì lý do đó công thức bắt đầu “với sự tịnh chỉ của 





!l “Vitakka vicäranam vũpassamä ajjhatam sampasädanam cetaso 
ekodibhavam avitakkam avicäram samadhijam pIisukham 
dutiyajjhanam upasampaJJa viharatI.” DN. I: 74 


140 GUNARATANA 


3 


tầm và tứ 
bậc thiền. 


, rồi mới đi vào những thành tựu tích cực của 


Trước khi bắt đầu việc thực hành để đạt đến nhị 
thiển, hành giả cần phải hoàn thiện sơ thiển qua năm 
loại làm chủ như đã nói ở trên. Kế tiếp, khi đã thành 
tựu năm loại làm chủ này, hành giả nhập vào sơ thiền, 
xuất khỏi sơ thiển và bắt đầu quán những khuyết điểm 
của nó. Những khuyết điểm của sơ thiển có hai: thứ 
nhất thiển chứng này bị đe dọa bởi gần với các triển 
cái, và thứ hai, các thiển chi của nó bị suy yếu bởi tính 
chất thô của tầm và tứ. Khuyết điểm thứ nhất chúng ta 
có thể gọi là khuyết điểm cận hoại, khuyết điểm thứ 
hai là khuyết điểm cố hữu. Mặc dù sơ thiển được nói là 
ly các bất thiện pháp hay là các triển cái song nó chỉ là 
một bước loại bổ những tâm phi thiển (non — jhãnic 
consciousness), vì thế chỉ cung cấp một biện pháp bảo 
vệ yếu ớt chống lại các triển cái. Nếu hành giả không 
chánh niệm thì những tiếp xúc của hành giả với các 
trần cảnh có thể dẫn đến sự phi lý tác ý, từ đó cho phép 
các triển cái hoạt động trở lại. Để có được một sự bảo 
đảm vững chắc hơn khỏi các triỀn cái, hành giả hiểu ra 
rằng phải cần đến định thâm sâu của các bậc thiển cao 
hơn nữa. 


Khuyết điểm cố hữu của sơ thiển là sự có mặt 
của tầm và tứ. Khi hành giả nỗ lực để đạt đến sơ thiển, 
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hai chi phần này trợ lực trong việc phản công các triển 
cái, tầm hướng tâm đến đối tượng, tứ neo nó ở đó và 
ngăn không cho tâm trôi dạt. Nhưng sau khi làm chủ sơ 
thiển, hành giả mới thấy rằng tầm và tứ còn tương đối 
thô. Chẳng những tự bản thân chúng là thô, mà còn vì 
lý do cái thô của chúng làm suy yếu các thiển chi khác. 
Hỷ, lạc và nhất tâm liên hợp với tầm và tứ, hành giả 
thấy, không mạnh và an lạc đúng như thực chất của 
chúng nếu thoát khỏi sự liên hợp này. Chính vì vậy 
hành giả mới xem tầm và tứ là những chướng ngại cần 
phải trừ diệt. Như trong Kinh Potthapada, Đức Phật đã 
giải thích, những øì trước đó hành giả thấy là tế và chân 
thực sau đó lại có vẻ thô và có hại!. Như vậy hành giả 
diệt trừ nó bằng cách đắc một thiển cao hơn. 

Như vậy hành giả hiểu rằng mặc dù làm chủ 
được sơ thiền, tiến bộ của hành giả vẫn chưa hoàn toàn 
thỏa mãn; sơ thiển - mục tiêu mà hành giả hoài bão 
vổi nỗ lực ban đầu - lại hóa ra khiếm khuyết, dễ hoại 
bởi gần với các triển cái và bởi tính chất thô của các 
thiển chi của nó. Rồi hành giả nhớ lại kiến thức hiểu 
biết theo pháp học của mình về nhị thiển. Hành giả suy 
xét rằng, thiển này (nhị thiển) thoát khỏi tầm và tứ, do 
đó nó vắng lặng, vi tế và cao thượng hơn sơ thiển. 
Trong khi tầm và tứ có vẻ thô thì hỷ, lạc, và nhất tâm 


LDN. 1: 178 - 203 
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lại có vẻ an tịnh hơn. Nếu suy xét như vậy hành giả 
chấm dứt sự quyến luyến của mình với sơ thiển và đầu 
tư vào nỗ lực mới nhắm đến việc chứng đắc nhị thiển. 


Hành giả dán tâm vào để mục thiển của mình — 
có thể là một kasina hoặc hơi thở - tập trung liên tục 
vào đó với ý định vượt qua tầm và tứ. Khi việc thực 
hành của hành giả đã đủ thành thục, sơ thiển sẽ sanh 
lên với ba thiền chi hỷ, lạc, nhất tâm của nó. 


Tiến trình tâm chứng đắc nhị thiển cũng tương 
tự như tiến trình tâm chứng đắc sơ thiển. Đầu tiên khởi 
lên ba sát na hữu phần —- hữu phần vừa qua, hữu phần 
rung động và hữu phần dứt dòng. Sự kiện này được tiếp 
theo sau bởi ý môn hướng tâm, bốn sát na sửa soạn — 
chuẩn bị, cận hành, thuận thứ và chuyển tánh — và sát 
na nhị thiển. Đối với vị hành giả lợi căn, sát na chuẩn 
bị được thông qua như sơ thiển. Tuy nhiên có một khác 
biệt quan trọng giữa sơ thiển và nhị thiển về sự tương 
quan của các sát na cận định và tự thân các bậc thiển 
(an chỉ định) của chúng. Ở trường hợp sơ thiển, các sát 
na cận định có cùng cấu tạo thiển chi như các sát na 
thiển (an chỉ), chỉ khác ở cường độ của chúng mà thôi. 
Nhưng ở trường hợp nhị thiển, các sát na cận định và 
thiển (jhãna) khác hẳn về cấu trúc thiển chi thực thụ 
của chúng. Trong khi sát na nhị thiển không có tầm và 
tứ thì ở sát na cận định tầm, tứ vẫn có mặt trong cả bốn 
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sát na chuẩn bị. Chỉ trong sát na an chỉ chúng mới bị 
diệt hoàn toàn. Đối với các bậc thiển còn lại cũng cần 
phải hiểu là như vậy. 

Sau khi tuyên bố rằng hành giả chứng và trú 
nhị thển nhờ sự tịnh chỉ của tầm và tứ 
(vitakkavicäränam vũpasam3), tiếp đó, trong công thức 
mô tả nhị thiển Đức Phật còn nói thêm là thiển này 
“không tầm, không tứ” (avitakkam avicãram). Câu này 
thoạt mới nhìn có vẻ như một sự lập lại không cần thiết 
của câu trên, nhưng Thanh Tịnh Đạo biện hộ lối chọn 
từ này và chứng tổ cho mọi người thấy rằng câu thứ hai 
không thừa mà chỉ hoàn tất một nhiệm vụ khác. Luận 
sư Buddhaghosa chỉ ra rằng, sở dĩ câu mở đầu được 
tuyên bố, thứ nhất là để trực tiếp cho thấy nhị thiển 
được đạt đến do vượt qua các chi thiển thô của sơ thiển; 
thứ hai, để cho thấy, nội tĩnh và nhất tâm, được để cập 
liển sau đó, xẩy ra với hành vi tịnh chỉ tầm và tứ; và 
thứ ba là để cho thấy thiển này không tầm, không tứ, 
không phải do sự vắng mặt đơn thuần của chúng như ở 
các bậc thiển cao hơn hoặc trong các tâm ngũ song thức 
cơ bản, mà do sự tịnh chỉ thực thụ của chúng. Sở dĩ câu 
đầu không nói thẳng ra rằng nhị thiển không có tầm và 
tứ là để làm cho câu sau có ý nghĩa rõ ràng là một câu 
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riêng biệt cần phải có, vì thế mới có những chữ “không 
tầm, không tứ”.! 

Chính bới nhị thiền thoát khỏi tầm và tứ nên nó 
được gọi là “sự yên lặng của bậc Thánh”. Vì tâm và tứ, 
như chúng ta thấy, là những tâm sở chính tạo ra khẩu 
hành (vacTsankhãra). Vì thế, khi những yếu tố làm phát 
sinh khẩu hành này dừng lại thì sự diễn đạt trong nội 
tâm cũng sẽ tịnh chỉ và được thay thế bằng một sự yên 
lặng sâu lắng bên trong của tâm. Bởi lẽ sự đình chỉ tư 
duy này xảy ra ở mức nhị thiển nên thiển này mới có 
tên “sự yên lặng của bậc Thánh” (ariyo tunhibãvo). 


— NỘI TỊNH (Ajjhattam sampasãdanam) 


Cùng với sự tịnh chỉ của tầm và tứ, hành giả có 
được sự nội tịnh (ajjihatam sampasadanam). Chữ 
sampasadanam, thường dịch là “sự tin tưởng” 
(confidence), có hai hàm ý. Một là tin với nghĩa đức tin, 
lòng tin hay sự tin chắc; hai là sự yên nh hay an tịnh. 
Cả hai nghĩa này đều thích hợp với nhị thiển. Một mặt 
người hành thiển có được niềm tin mãnh liệt hơn nơi 
Đức Phật và nơi lời dạy của Ngài vì họ thấy được tính 
hiệu quả trong pháp hành của mình, mặc khác, do kết 
quả của niềm tin ấy, họ có được sự an tịnh. 





LPP.,p. 163 — 164. Vism., p. 130. 
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Bộ phân tích (Vibhanga) định nghĩa rõ ràng nội 
tịnh này là niềm tin: “Tịnh tức là niềm tin, sự đặt niểm 
tin, sự tín nhiệm, sự tin chắc”.! Bởi vì, theo Vi Diệu 
Pháp, tín hay niềm tin có mặt trong mọi tâm thiện nên 
nó cũng phải có mặt trong sơ thiển. Tuy nhiên, trong sơ 
thiển, niềm tin của hành giả thiếu tính trong sáng và 
tnh lặng do hành vi khuấy động của tầm và tứ, và như 
vậy không thể gọi là “nội tịnh”. Còn Thanh Tịnh Đạo 
thì giải thích: 

Sơ thiền không hoàn toàn có niềm tin do sự 
khuấy động mà tâm, tứ tạo ra, cũng như nước xao động 
do những gợn sóng lăn tăn vậy. Đó là lý do vì sao, mặc 
dù tín có mặt trong sơ thiền, nó vẫn không được gọi là 
“nội tịnh ”.2 

Khi tâm và tứ đã được làm cho tịnh chỉ, tâm của 
người hành thiển trở nên rất trong sáng và an tịnh, lúc 
ấy, niềm tin của hành giả mang tính chất của nội tịnh. 
Và để chỉ sự thành thục của niềm tin này, thuật ngữ 
“nội tịnh” được đề cập trong công thức mô tả nhị thiển 
mà không có trong công thức sơ thiển. 


— NHẤT TÂM (cetaso ekodibhävam) 





! Vibh., p. 268 
?PP.,p. 163. Vism., p. 126 - 127 
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Các bản Kinh và chú giải đồng nhất nhất tâm 
với nhất - điểm (tâm) và định. Mặc dù định đã có mặt 
như một chi phần của sơ thiển, song nó chỉ được đề cập 
đặc biệt trong công thức mô tả nhị thiển này vì chính ở 
đây, lần đầu tiên nó mới có sự nổi bật. Định của sơ 
thiển vẫn chưa hoàn thiện vì phải chịu ảnh hưởng 
khuấy động của tầm và tứ. Nhưng ở nhị thiền, cùng với 
những chi thiển thô đã được tịnh chỉ và tâm được thanh 
tịnh nhờ nội tịnh, nhất tâm sẽ trở nên mạnh và ổn định 
hơn. Thanh Tịnh Đạo giải thích sự nổi bật của nhất tâm 
này theo lối phân tích từ nguyên của nó như sau: 


“Đây là cách lập thành ý nghĩa trong trường 
hợp này. Độc nhất (eka) nó khởi lên (udeti), như vậy nó 
là duy nhất (ekodi), nghĩa là, nó khởi lên như cái tốt 
nhất, cao cấp nhất, bởi vì trên nó không có tâm và tứ, và 
cái tốt nhất ở đời thì gọi là “độc nhất”. Hoặc nói như 
vầy cũng có thể chấp nhận được, khi loại bỏ tâm và tứ, 
nó trở thành độc nhất, không có bạn đồng hành. Mặc 
khác, nó khơi dậy (udeyati) các pháp tương ưng, vì thế 
nó là một pháp khơi dậy, nghĩa là nó đánh thức dậy. 
Tóm lại, nó là độc nhất (eka) trong nghĩa tốt nhất, là 
một pháp khơi dậy (uđi), cho nên, nó là một pháp khơi 
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dậy độc nhất (ekodi: duy nhất). Đây là một từ ngữ chỉ 
cho định. ” ! 


— ĐỊNH (Samadhi) 


Thiền này, hoặc hỷ và lạc của thiển này, được 
nói là “do định sanh” (samadhijam). Định sanh ra thiển 
này có thể hiểu theo hai cách, hoặc như những giai 
đoạn đầu của định dẫn đến nhị thiền, hoặc như tâm sở 
định liên hợp trực tiếp với chính nhị thiển.” Muốn đạt 
đến nhị thiển, hành giả phải trải qua ba cấp độ định — 
chuẩn bị định thuộc nỗ lực ban đầu của hành giả, cận 
định và an chỉ định thuộc sơ thiển. Cả ba giai đoạn định 
này có thể xem như định sanh ra nhị thiển. Mặt khác, 
định sanh ra thiển cũng có thể xem như đồng nhất với 
nhất tâm trong chính nhị thiển. Như trong câu “sự nhất 
tâm”, ở đây, sự nhấn mạnh đặc biệt được đặt trên định 
này để chứng tổ sự củng cố an toàn của nó sau khi diệt 
tầm và tứ vốn cẩn trở định cao bằng việc khơi động tư 
duy lan man của nó. Thanh Tịnh Đạo, khi để cập đến 
định của nhị thiển đã chỉ rỏ rằng: “Chỉ có định này mới 
hoàn toàn xứng đáng để được gọi là “định” bởi vì niềm 





LPP.,p. 162-— 163. Vism., p. 126. 
?PP.,p. 105 
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tin trọn vẹn của nó và vì sự bất động tuyệt đối của nó 
do không bị tầm, tứ khuấy động”! 


— HỶ VÀ LẠC (PT(isukham) 


Như chúng ta đã thấy, hỷ và lạc trong sơ thiển 
được mô tả do ly dục sanh (vivekajam pTtisukham). 
Ngược lại, hỷ và lạc của nhị thiển lại được bảo là do 
định sanh (samadhijam pïtisukham). Điều kiện tiên 
khởi cho hỷ lạc sanh trong sơ thiển là sự viễn ly hay ly 
dục, ở đây có nghĩa là sự đè nén của năm triển cái 
trong cận định. Điều kiện tiên khởi cho hỷ lạc sanh 
trong nhị thiển là định của sơ thiển. Như vậy khi hỷ và 
lạc được bảo là do định sanh, điều này như muốn chỉ ra 
rằng nguồn gốc của chúng là định của sơ thiển. Tuy 
nhiên, câu này cũng có thể muốn nói rằng chúng được 
sinh ra từ định tương ưng của nhị thiển như Thanh Tịnh 
Đạo thừa nhận. Hỷ và lạc của nhị thiển an tịnh và sâu 
lắng hơn hỷ, lạc của sơ thiển bởi vì chúng không bị suy 
yếu bởi các thiển chi thô của tầm và tứ. Đức Phật nói 
rằng hỷ và lạc do định sanh này thấm nhuần toàn thân 





! [bid., p. 105. 
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người hành thiển cũng như dòng nước mát của một con 
suối thấm nhuần cả một hồ nước vậy.! 


— NHỮNG NHẬN XÉT CHUNG VỀ NHỊ THIÊN 


Trong khi sơ thiển có năm chi phần, nhị thiển 
chỉ có ba - hỷ, lạc và nhất tâm. Hai chi phần có mặt ở 
sơ thiển nhưng vắng mặt trong nhị thiển là hai yếu tố 
thô đã được làm cho tịnh chỉ là tầm và tứ. Không giống 
như công thức mô tả sơ thiển, ở đó nhất tâm không 
được nói đến một cách minh bạch, công thức mô tả nhị 
thiển để cập nhất tâm tới hai lần —- một lần trực tiếp 
dưới hình thức một từ đồng nghĩa: Ekodibhavam (sự 
nhất tâm) và một lần gián tiếp bằng cách gọi hỷ, lạc 
“đo định sanh” (samaädhijam). Mặc dù ba chi phần của 
nhị thiển về bản chất cũng giống như ba chi phần ở sơ 
thiền, song về giá trị vẫn khác nhau, nghĩa là hỷ, lạc và 
nhất tâm trong nhị thiển có tính chất vi tế hơn, an tịnh 
hơn và mạnh mẽ hơn do kết quả của việc diệt trừ các 
yếu tố thô. 


Trong khi các pháp để cập ở công thức sơ thiển 
đều là những thiển chi thì công thức nhị thiển này lại 


FDN. 1:74- 75. 
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gồm cả “nội tịnh”. Điều này chỉ ra rằng những pháp 
cấu thành nhị thiển rộng hơn các chi thiển căn bản của 
nó. Kinh Anupada, đã để cập ở trên, đưa ra bắng liệt kê 
mở rộng các pháp bao gồm trong nhị thiển như sau: nội 
tịnh, hỷ, lạc, nhất tâm, xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, 
thắng giải, cần, niệm, xả và tác ý.! Bộ Pháp Tụ 
(Dhammasangani) liệt kê gần sáu mươi pháp, bao gồm 
phần lớn những pháp có mặt trong sơ thiển ngoại trừ 
tầm, tứ và các pháp tương ưng của nó.” Vi Diệu Pháp 
yếu giải cũng vậy, để cập ba mươi ba sở hữu phối hợp 
của nhị thiền, đó là tất cả những sở hữu có mặt trong sơ 
thiển ngoại trừ tâm và tứ.` 


B. TAM THIÊN 
+ SỰ CHỨNG ĐẮC TAM THIÊN 


MN. 3:26 
? Dhs., p. 44 
3 Narada, Manual, p. 131-132. Xem lại chương IV, trang ... 
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Muốn đắc tam thiển, hành giả cũng phải áp 
dụng lại phương pháp mà hành giả đã sử dụng để thăng 
tiến từ sơ thiển lên nhị thiển. Sau khi làm chủ nhị thiển 
theo năm cách đã nói ở trên, hành giả nhập nhị thiền, 
xuất và suy xét đến những khuyết điểm của nó. Hành 
giả thấy rằng thiển chứng này bị đe dọa bởi hai nhược 
điểm, cận hoại và cố hữu. Khuyết điểm cận hoại là gần 
với tầm và tứ. Nếu những yếu tố này khởi lên, chúng sẽ 
phá vỡ sự yên tĩnh và làm gián đoạn định của nhị thiển 
khiến cho tâm trở lại sơ thiển hoặc trở lại những trạng 
thái tâm thấp hơn. Khuyết điểm cố hữu là sự hiện diện 
của hỷ (pTti), một chi phần tương đối thô làm suy yếu 
các thiển chi khác còn lại trong tâm. Như đức Phật nói: 
“Bởi vì ở đây có sự hiện diện của hỷ nên có sự kích 
động, và trạng thái ấy được xem là thô. ”1 

Do thấy nhị thiển không được bảo đảm và dễ 
hoại bởi hỷ, hành giả tu tập một thái độ dửng dưng đối 
với thiển ấy, đồng thời tăng cường sự tác ý đến lạc 
(sukha) và nhất tâm (ekaggatä), xem chúng như an tịnh 
và cao thượng hơn. Chấm dứt sự bám víu vào nhị thiền, 
hành giả tập trung tâm ý để đạt đến tam thiển, một 
trạng thái có vẻ cao thượng hơn vì có lạc và nhất tâm 
không bị ảnh hưởng dao động của hỷ. Hành giả tái lập 
lại định trên để mục thiển của mình với mục đích vượt 


LDN. 1:37. 
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qua nhị thiển. Khi việc thực hành thành thục, hành giả 
đắc tam thiển với các chi phần lạc và nhất tâm của nó. 
Trong nỗ lực chứng thiển, tâm trải qua các giai đoạn 
của tiến trình tâm giống như các bậc thiển trước. Tuy 
nhiên ở tam thiển này, tầm, tứ và hỷ chỉ có mặt trong 
những sát na cận hành và biến mất vào lúc đắc an chỉ 
thực thụ. 


Công thức tiêu chuẩn mô tả tam thiền xuất hiện 
trong các bản Kinh như sau: 


“Ly hỷ, trú xả, chánh niệm - tỉnh giác, thân cảm 
lạc thọ, hành giả chứng và trú tam thiền, một trạng thái 
mà các bậc Thánh tuyên bố: “Người nào có xả và có 
niệm, người đó trú trong lạc. ”! 


Công thức trên cho thấy rằng ngoài các thiển 
chi, tam thiển còn có thêm ba tâm pháp đồng sanh 
không được kể trong số các thiển chi. Ba tâm pháp đó 
là xđ (upekkha), niệm (satl), và fỉnh giác (sampa]Jañña). 
Do đó, điều khác thường của công thức này là nó để 
cập đến ba tâm sở không phải là các thiển chi, trong khi 
nhất tâm, một thiển chi đi cùng với lạc lại không thấy 
để cập. 


! “Pitiyä ca virägä upekkhako ca viharati sato ca sampajãno, sukham a 
kãyena patisam vediyam tam ariyä acikkhanti upekkhako satima sukha 
viharati taiyam Jhãnam upasampaJja viharati.” DN. 1:75 
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Bây giờ chúng ta sẽ lần lượt bàn đến ba tâm sở 
mới thêm và hai thiển chi để cập trong công thức. 


— XÃ (upekkhã) 


Từ Pali cho xả là upekkhãa (Skt, Upeks8), được 
thành lập từ tiếp đầu ngữ upa và ikh (Sks, iks) nghĩa là 
“nhìn”. Các bản chủ giải về công thức thiển giải thích 
mệnh để “trú xả” (upekkho viharati) này như sau: 

Vị trú xả là vị ngắm nhìn các pháp khi chúng 
khởi lên (upapatito tIkkhafrl), như vậy gọi là xả 
(upekkhä); nhìn một cách công bằng, không thiên vị (a — 
pakkhapätita), là ý nghĩa của nó. Một vị chứng tam thiên 
được gọi là vị trú xả bởi vì nơi vị ấy xả rất rõ ràng, dồi 
dào và hiển nhiên.! 

Chữ upekkhã hay “xả” xuất hiện rất thường 
trong Kinh Điển Päli với một tầm ý nghĩa khá rộng. 
Thanh Tịnh Đạo phân lập ra mười loại xả, có phần 
trùng khớp nhau, được tìm thấy trong Kinh tạng. Mười 
loại đó là: (1) Xả gồm sáu chỉ; (2) Xã kể như một phạm 
trú; (3) Xã kể như một giác chỉ; (4) Xả thuộc tỉnh tấn; 
(5) Xả thuộc các hành: (6) Xả kể như một loại thọ: (7) 


!PP.,p.166 Vism. p. 129 
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Xả thuộc tuệ; (8) Xả trung tánh; (9) Xã thuộc thiền; (10) 
Xả thuộc thanh tịnh.! 


Để có được một sự hiểu biết rõ ràng hơn về tính 
chất của xả kể trong tam thiền, có lẽ sẽ hữu ích nếu 
chúng ta xét đến lần lượt từng loại xả trong 10 loại vừa 
kể một cách ngắn gọn. 


1. Xả thuộc sáu căn là những phản ứng vô tư 
của vị A-la-hán, không bị tham và sân chi phối, đối với 
các trần cảnh khả ái hay không khả ái, tức đối với sắc, 
thanh, hương, vị, xúc và pháp — cảm nghiệm qua sáu 
căn. 


2. Xả kể như một phạm trú là trạng thái thiền 
hướng đến các chúng sanh được đánh dấu bằng sự vượt 
qua mọi ưa — ghét, hay thái độ vô tư cao thượng nhìn 
mọi chúng sanh một cách bình đẳng không thiên chấp 
hay phân biệt. 

3. Xả kể như một giác chỉ là trạng thái tâm 
quân bình được phát triển qua việc thực hành giải thoát 
đạo. Nó là giác chi cuối cùng trong Thất giác chi, trước 





! Theo Pãli: (I) Chalangupekkhã; (2) Brahma vihãrupekkha; (3) 
Bojjhangupekkha; (4) Viryupekkhä; (5) Sankharupekkha; (6) 
Vedanupekkhã; (7) Vipassanupekkhã; (8) Tatramajjhattupekkhã; (9) 
Jhanupekkhã; (10) Parisuddhi upekkhä. Bảng tóm tắt này dựa trên PP., 
p. 166-167. Vism., p. 129 - 130. 
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đó là niệm, trạch pháp, tinh tấn, hỷ, tịnh và định giác 
ch1. 


4. Xả thuộc tỉnh tấn là việc áp dụng quân bình 
tinh tấn lực, tránh thái quá và bất cập. 


5. Xả về các hành biểu thị trí tuệ nhìn các pháp 
với thái độ thản nhiên, vô tư, không chấp thủ. Đối với 
thiển minh sát đó là tâm thản nhiên được phát triển dần 
nhằm mục đích đạt đến các đạo - quả. Đối với thiển 
chỉ hay thiền định nó thể hiện ở sự xả ly tám chi phần 
cần phải vượt qua bằng tám thiển chứng (bốn sắc giới 
và bốn vô sắc giới). 

6. Xả kể như một loại thọ là thọ trung tính hay 
bất khổ bất lạc thọ (adukkhamasukhävedan8). 


7. Xả thuộc tuệ (mình sá£) là thái độ thản nhiên 
đối với việc suy đạt thêm các đặc tánh của hữu vi sau 
khi tam tướng này đã được tuệ tri. 


§. Trung tánh xả (taramajjhaHaiã), có chỗ 
dịch là “hành xả” sợ lầm với xả thứ năm. Đây là một 
tâm sở chịu trách nhiệm duy trì sự quân bình giữa các 
danh pháp đồng sanh trong các tâm tịnh hảo (sobhana). 
Chú giải định nghĩa xả này như “tính hiệu quả ngang 
bằng của các pháp đồng sanh”. Theo Vi Diệu Pháp, xả 
trung tánh (tatramajjhattatä) có mặt trong các tâm tịnh 
hảo, tạo cho tâm thiện được quân bình và hòa hợp. Là 
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một tâm sở đặc biệt, xả trung tính có thể mang những 
hình thức khác nhau trong Kinh Điển. Thực vậy, như 
chúng ta sẽ thấy dưới đây, trung tính này sẽ xuất hiện ở 
sáu trong số mười loại xả vừa được nói đến ở trên. 


9. Xả thuộc thiền (jhãna), như tên gọi của nó 
đã hàm ý, là một loại xả có mặt trong bậc thiền. 


10. Xả thuộc thanh tịnh là xả của tứ thiền, tịnh 
hóa mọi chướng ngại. 


Mười loại xả này có thể rút gọn lại còn bốn 
pháp căn bản. Xả thuộc các hành và xả thuộc tuệ là 
cách biểu hiện của tuệ (paññã), tuệ này nhìn các pháp 
với sự dửng dưng vô chấp. Xả thuộc tĩnh tấn và xả thọ 
là các sở hữu cần và sở hữu thọ. Sáu loại còn lại là các 
cách biểu hiện của xả trung tánh (tatramajjattatä). 
Vimativinodani chỉ ra cho chúng ta thấy pháp đa năng 
này có thể hoàn tất các vai trò khác nhau của nó như 
thế nào trong những tình huống dị biệt: 


“Tính trung dung (của tâm) được gọi là xả thuộc 
sáu căn của một vị A-la-hán vì nó không từ bỏ trạng thái 
thanh tịnh tự nhiên khi sáu căn tiếp xúc với sáu trần 
cảnh dù khả ái hay không khả ái cũng vậy. Xả kể như 
một phạm trú, vì nó duy trì tâm bình đẳng đối với mọi 
chúng sanh. Xã kể như một giác chỉ, vì nó quân bình các 
tâm pháp phối hợp. Xả đặc biệt thuộc thiền vì nó giữ 
thăng bằng chỉ thiền tối lạc trong tam thiền không thiên 
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chấp. Và xả thanh tịnh vì nó tịnh hóa các tâm sở có mặt 
trong tứ thiền. Như vậy xả trung tánh được nói là có sáu 
loại do những đị biệt về tình huống này. ”! 


Loại xả để cập trong công thức mô tả tam thiển 
bằng câu “vị ấy trú xả” là xả thuộc thiển, một hình thức 
của xả trung tánh. Vì lẽ trung tánh có mặt trong tất cả 
các tâm tịnh hảo nên nó cũng phải có mặt trong cận 
định và trong hai bậc thiển thấp (tức sơ thiển và nhị 
thiển). Song nó chỉ được để cập lần đầu tiên trong công 
thức tam thiền vì chính ở đây lần đầu tiên nó có được 
sự nổi bật, sự tịnh chỉ của hỷ cho phép nó trở nên rõ rệt 
hơn. 


Tuy nhiên, cho dù xả được để cập đến hai lần 
trong công thức, nó vẫn không được tuyên dương như 
một thiền chi đối với tam thiền, mà chỉ có hai tâm sở 
lạc và nhất tâm . Cũng như trong phần luận giải về 
tam thiền của Bộ phân tích (Vibhanza), mặc dù xả được 
gồm trong những thành phần nổi bật của bậc thiền, 
song chính bậc thiển ấy lại được nói là một thiển chứng 
có hai chi gồm lạc và nhất tâm.” Lý do là chỉ những 
pháp nào có mặt trong một thiển chứng đối kháng với 
các triển cái và trợ giúp cho sự hợp nhất của tâm mới 
được kể như các thiển chi. Đây là năm pháp để cập 





! Vịms. T. 1:73-74 
? Xem Vibh. 270 
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trong Kinh Mahãvedalla, cộng với bất khổ bất lạc thọ, 
một chi phần của tứ thiền. 


Việc trình bày cả hai thọ lạc và xả cùng hiện 
diện trong tam thiển có thể khiến ta nghĩ rằng chẳng lẽ 
hai thọ khác nhau này lại có mặt cùng một lúc? Sự mơ 
hồ này là do hiểu lâm xả được nói đến ở đây là thọ xả 
(vedanã-upekkhä). Mặc dù luôn luôn đồng sanh nhưng 
thọ xả và xả trung tánh là những tâm sở riêng biệt. 
Trong khi xả trung tánh thuộc hành uẩn 
(sankharakkhandha) — là một thái độ suy tư không thiên 
chấp đối với trần cảnh, người hay các pháp hữu vi — thì 
xả thọ thuộc thọ uẩn (vedanä-khandha), là một loại thọ 
không khổ cũng không lạc. Hơn nữa, xả trung tánh là 
một tâm sở tịnh hảo chỉ có mặt trong các tâm thiện 
hoặc vô ký, còn thọ xả là một tâm sở hay thay đổi có 
thể hiện diện trong bất kỳ loại tâm nào - thiện, bất 
thiện hoặc vô ký. Vì lẽ tính chất thiện của xả thuộc 
thiển hay xả trung tánh có thể phối hợp với thọ lạc hoặc 
thọ xả đều được, nên việc nhìn nhận sự hiện hữu của xả 
và lạc cùng lúc cũng không có gì khó. 


— CHÁNH NIỆM VÀ TỈNH GIÁC 


Chánh niệm (satl) và tỉnh giác (sampaJañña) là 
hai tâm pháp hợp tác chặt chẽ với nhau giúp cho sự tiến 
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triển ở cả hai lãnh vực chỉ và quán được dễ dàng hơn. 
Niệm là sự ghi nhớ đối tượng, trong nội dung thiển nó 
có nghĩa là luôn luôn ghi nhớ đề mục thiển trong tâm. 
Bởi vì niệm là một trạng thái rất trong sáng và kiên 
định nên nó được nói là có đặc tính của sự “không trôi 
nổi” (apilãpanatä)!. Chú giải (atthasälini) so sánh niệm 
với người giữ gìn kho báu của nhà vua, luôn luôn nhắc 
cho vua biết những thứ mà vua hiện có trong kho; niệm 
nhắc hành giả biết những cái tốt, xấu của hành giả và 
cũng nhắc họ tránh ác tu thiện”. Tỉnh giác về bản chất 
cũng như trí tuệ (paññä), có đặc tánh của sự phân minh 
và liễu tri. Chú giải nói rằng tỉnh giác có đặc tính của 
sự vô si, nhiệm vụ xem xét kỹ lưỡng và sự dò xét là 
biểu hiện của nóỶ. 

Chánh niệm và tỉnh giác dễ nhận ra nhất trong 
thiển minh sát, nhưng chúng cũng góp phần vào việc 
chứng đắc thiển (định). Mặc dù chúng được để cập đến 
lần đầu tiên trong công thức tam thiển, điều này cũng 
không nên xem đó như hàm ý rằng chỉ ở đây chúng mới 
xuất hiện lần đầu. Thực ra, chánh niệm tỉnh giác cũng 
có mặt ở hai bậc thiền đầu, nhưng vì những bậc thiển 
này tương đối thô nên nhiệm vụ của chánh niệm - tỉnh 





! Dhs. A.,p. 188 

? Ibid. pp 164-165 

3_*Asammohalakkhanam sampajaññam. Tiranarasam pavicoya 
paccupatthãnam” Ibid. p. 219 
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giác không hiển lộ rõ ràng để đáng phải chú ý. Những 
nhiệm vụ này sẽ trở nên rõ rệt khi tâm đạt đến sự tinh 
tế của tam thiển. Đặc biệt cả hai yếu tố này rất cần để 
tránh sự trổ lại của hỷ. Chú giải nói rằng “ví như con bê 
còn đang bú, nếu tách khỏi bò mẹ mà không canh chừng, 
sẽ quay về lại với bố mẹ; lạc của tam thiên cũng thế, có 
khuynh hướng quay sang hỷ nếu không có chánh niệm, 
tỉnh giác canh giữ.”! Một khi hỷ sanh thì tam thiền mất. 
Chính chánh niệm và tỉnh giác giữ cho tâm thiển trú 
vào lạc thay vì hỷ, một chi phần mà tâm có khuynh 
hướng bám vào một cách tự nhiên nếu thiếu chánh 
niệm — tỉnh giác. Nhằm nhấn mạnh đến nhiệm vụ 
chúng thực hiện này, chánh niệm - tỉnh giác được để 
cập ở đây (tam thiển) thay vì trong các công thức mô tả 
các bậc thiền trước. 


— LẠC (sukha) 


Thọ có mặt trong tam thiển là thọ lạc không có 
hỷ (nippTtikasukha), một loại lạc được đức Phật nói là 
thấm nhuần toàn thân hành giả cũng như nước hồ thấm 





! Tbid. p.219 
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đẫm đóa sen đang vươn lên từ sâu dưới nước. Công 
thức tam thiển mô tả vị hành giả đắc tam thiền như “vị 
ấy thân cảm lạc thọ” (sukham ca kãyena 
patisamvedeti). Chữ “thân” (kãya) ở đây có thể sẽ bị 
hiểu lầm nếu chúng ta không thận trọng để ý đến cách 
dùng của nó trong ngữ cảnh đặc biệt này, từ đó đưa 
chúng ta đến kết luận sai lầm rằng lạc của thiển là cảm 
giác dễ chịu thuộc về thân. Lạc này vẫn là tâm lạc 
(cetasika sukha) hay hỷ (somanassa), như trong hai bậc 
thiển trước. Chữ “thân” ở đây có nghĩa là danh thân 
(namakaya), tức là nhóm các tâm sở đi kèm với tâm. 
Tuy nhiên, lạc của danh thân này cũng tràn ngập và tạo 
ra cảm giác dễ chịu ở thân. Vì tâm hành giả khi thấm 
đẫm với lạc sẽ sanh ra một vài loại sắc vi tế khiến cho 
có sự dễ chịu ở thân ngay cả sau khi hành giả đã xuất 
khỏi thiền ấy. Thanh Tịnh Đạo lý giải: 


“Tiếp theo, đối với mệnh đề “vị ấy thân cảm lạc 
thọ”, ở đây, mặc dù một người thực sự đắc tam thiền 
không quan tâm đến cảm giác lạc, tuy nhiên vị ấy cũng 
vẫn cảm giác lạc liên hợp với danh thân, rồi sau khi 
xuất khỏi thiền vị ấy cũng vẫn còn cẩm giác lạc, vì sắc 
thân được ảnh hưởng bởi loại sắc cực kỳ vi điệu do lạc 
liên hợp với danh thân sanh. Chính để chỉ ra ý nghĩa này 
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mà mệnh đề “vị ấy thân cẩm lạc thọ” được nói đến 


vậy”.! 


— NHẤT TÂM 


Chi thứ hai cấu tạo nên thành phần của tam 
thiển là nhất tâm (ekaggatä). Mặc dù nhất tâm không 
được để cập đích danh trong công thức tam thiển, 
nhưng rõ ràng nó đã được sắp như một thiền chi trong 
bộ Phân Tích.” Hơn nữa, tâm trong tam thiển sung mãn 
với lạc, và như chúng ta đã thấy ở các bậc thiển trước, 
tâm thấm đẫm với lạc như vậy sẽ có định, một từ đồng 
nghĩa với nhất tâm. Do đó, nhất tâm chắc chắn phải có 
mặt ở đây. Sở dĩ nhất tâm chỉ được đề cập trong công 
thức mô tả nhị thiển vì ở đó nó có được cường độ khác 
thường do sự tịnh chỉ của tầm và tứ. 


Theo phân tích của Vi Diệu Pháp, tâm tam 
thiển bao gồm tất cả các tâm pháp đầu tiên có mặt 
trong tâm sơ thiển ngoại trừ tầm, tứ và hỷ. Như vậy, tối 
thiểu nó cũng phải có ba mươi pháp đồng sanh với tâm, 
và đôi lúc có thể gồm thêm bi hoặc hỷ khi những phẩm 
chất này được phát triển đến mức thiền (jhãn¡c level). 


!.PP.,p.169 Vism, p.132 
? Vibh., p. 275 
3 Narada, Manual, pp. 131-132 
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C. TỨ THIÊN 
®% SỰ CHỨNG THIÊN 


Sau khi đã thành tựu năm loại làm chủ đối với 
tam thiển, hành giả nhập và xuất khỏi thiển này rồi 
phản khán các thiển chi của nó. Khi phản khán thiển, 
hành giả thấy được khuyết điểm cận hoại của tam thiển 
— thiển chứng này bị đe dọa bởi gần với hỷ mặc dù đã 
bị đè nén với sự thành tựu của tam thiển, nhưng vẫn có 
thể trở lại do sự kết hợp tự nhiên của nó với lạc. 


Khuyết điểm cố hữu của tam thiền chính là lạc 
mà giờ đây hành giả thấy là một thiển chi tương đối thô 
làm suy yếu thiền chứng. Khi hành giả suy xét về xả và 
nhất tâm xuất hiện vi tế, an lạc và bảo đảm hơn, như 
vậy tứ thiển đáng mong muốn hơn vì nó được cấu thành 
bởi hai chi phần (xả và nhất tâm) này. 


Sau đó, lấy tợ tướng như ở các bậc thiển trước 
làm để mục, hành giả lập lại định với mục đích từ bỏ 
thiển chi lạc thô và đạt đến bậc thiển cao hơn. Khi việc 
thực hành thuần thục, tâm nhập vào lộ trình để cuối 
cùng đưa đến an chỉ của tứ thiển. Đầu tiên, dòng hữu 
phần (bhavanga) rung động và bị cắt đứt, sau đó ý môn 
hướng tâm sanh với tợ tướng làm để mục. Tiến trình 
này được theo sau bởi bốn hoặc năm tốc hành tâm 
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(jJavana) trên cùng đối tượng, tốc hành tâm cuối cùng 
của chuỗi này thuộc tứ thiển. Ba hoặc bốn tốc hành 
thuộc giai đoạn chuẩn bị vẫn còn tầm và tứ, nhưng vì 
bậc thiển theo sau liên quan đến bất khổ bất lạc thọ 
nên những tốc hành chuẩn bị cũng liên quan đến cùng 
loại thọ ấy. Như vậy, những tốc hành tâm này không có 
hỷ và lạc vì các thọ này xung khắc với bất khổ bất lạc 
thọ.! 


— BỐN ĐIỀU KIỆN 
Công thức mô tả tứ thiển như sau: 
Với sự từ bỏ lạc và khổ, cùng với sự biến mất từ 
trước của hỷ và ưu, hành giả chứng và trú tứ thiền 
không khổ không lạc, có sự thanh tịnh của niệm nhờ xả.? 


Phần đầu của công thức này nói đến bốn điều 
kiện sơ khởi cần cho việc đắc tứ thiền: (1) Từ bỏ lạc; 
(2) Từ bỏ khổ; (3) Sự biến mất của hỷ; (4) Sự biến mất 





LPP.,p. 170-171 

?_“Sukhassa ca pahäna dukkhassa ca pahãnäã pubbeva somanassa 
domanasãanam atthangama adukkhamasukham upekkhasatiparisuddhim 
catuttham Jhãnam upasampaJja viharati.” DN. 1:75. 
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của ưu.! Để hiểu được bốn điều kiện này, trước tiên cần 
xác định ý nghĩa chính xác của bốn loại thọ liên hệ. 


a. Lạc (sukha). 


Khi bàn đến chữ “sukha” trong nội dung sơ 
thiển chúng ta nhớ rằng nó được áp dụng theo hai nghĩa 
chung và hẹp. Theo nghĩa chung, sukha biểu thị cảm 
thọ lạc, bao quát cả thân lạc thọ (kãyika sukha) lẫn tâm 
lạc thọ (cetasika sukha). Theo nghĩa hẹp, nó biểu thị 
độc nhất cho thân lạc thọ, và chính theo nghĩa này nó 
ngược lại với tâm lạc thọ vốn được biểu thị bằng một từ 
khác, somanassa, ở đây chúng ta dịch là “hỷ”. Như vậy 
lạc được nói như một chi của ba thiển đầu là thọ lạc 
thuộc về tâm hay tâm lạc thọ, tức là somanassa hoặc 
“hỷ”. Như trên chúng ta đã thấy, Bộ Phân Tích định 
nghĩa lạc của thiển này như sau: 


“Thế nào là lạc? Sự sảng khoái thuộc về tâm, sự 
dễ chịu thuộc về tâm, trạng thái cảm thọ sảng khoái, dễ 
chịu sanh từ tâm xúc, cảm giác sắng khoái dễ chịu do 


tâm xúc sanh. Đây gọi là lạc. ”? 


Nhưng trong công thức mô tả tứ thiển, lạc 
(sukha) lại được nói là phải từ bỏ như một điều kiện 
tiên quyết cho việc đắc thiển, về ý nghĩa nó đã chịu 





! Xem MN. 1:296 
?_Vibh., p. 267 
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một sự thay đổi; bây giờ lạc biểu thị cho sự dễ chịu 
thuộc về thân hay thân lạc thọ (kãyika sukha). Vì thế, 
Vibhanga định nghĩa lạc có dụng ý trong đoạn “với sự 
từ bỏ lạc” (sukhassa ca pahãn8) như sau: 


“Ở đây, thế nào là lạc? Sự dễ chịu thuộc về 
thân, sảng khoái thuộc về thân, cẩm giác dễ chịu và 
sảng khoái do thân xúc sanh, cẩm thọ sảng khoái, dễ 
chịu sanh từ thân xúc. Đây được gọi là lạc. ”1 


Còn sự dễ chịu thuộc về tâm hay tâm lạc sẽ 
được nêu ra trong công thức với từ somanassa (hỷ). 


b. Khổ (dukkha) 


Từ công thức trên chúng ta thấy rằng việc 
chứng tứ thiển đi đôi với việc từ bỏ trước hết của lạc và 
khổ. Giống như lạc, chữ khổ (dukkha) có hai nghĩa 
trong tương quan với các thọ. Một bên nó biểu thị mọi 
cảm giác khó chịu về vật lý cũng như tâm lý, tức cả 
thân lẫn tâm; bên kia nó biểu thị độc nhất cho khổ thân 
mà thôi. Khi được dùng để biểu thị sự khổ thân, nó 
ngược lại với domanassa (ưu) vốn có nghĩa cảm thọ khó 
chịu thuộc về tâm. Trong ngữ cảnh hiện tại, dukkha 
mang một nghĩa hẹp hơn là thọ khổ thuộc thân hay thân 
khổ thọ. Vibhanga (bộ Phân Tích) giải thích: 





' Vibh p. 270 
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“Ở đây, thế nào là khổ? Sự khó chịu thuộc về 
thân, sự đau đớn thuộc về thân, cảm giác khó chịu, đau 
do thân xúc sanh, cảm thọ khó chịu, đau đớn phát sanh 
do thân xúc. Đây gọi là khổ. ”! 


c. Hỷ (somanassa). 


Loại hỷ cần phải làm cho biến mất trước khi 
chứng tứ thiền là lạc thuộc về tâm, loại cảm thọ có mặt 
trong ba thiển đầu thường gọi là sukha (lạc). Bộ Phân 
Tích giải thích: 

“Ở đây, thế nào là hỷ? Sự dễ chịu thuộc về tâm, 
sự sảng khoái thuộc về tâm, cảm giác sảng khoái và dễ 
chịu do tâm xúc sanh, cẩm thọ dễ chịu, sảng khoái phát 
sanh do tâm xúc. Đây gọi là hỷ. ”? 

d. Ưu (domanassa). 

Ưu là đối nghịch của hỷ, tức một cảm giác khó 
chịu thuộc về tâm. Theo bộ Phân Tích: 

“Ở đây, thế nào là ưu? Sự khó chịu thuộc về 
tâm, sự đau khổ thuộc về tâm, cảm giác khó chịu và 
đau khổ do tâm xúc sanh, sự khó chịu và đau khổ phát 
sanh do tâm xúc. Đây gọi là ưu.” 





! Vibh. P. 271. 
? Tbid. p. 271. 
3 Vibh. P. 271. 
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Tứ thiển được nói là khởi lên sau khi có sự từ 
bỏ lạc, khổ và sự biến mất của hỷ, ưu. Lời tuyên bố này 
dường như muốn dẫn ý rằng, cả bốn thọ nay phải biến 
mất trước khi chứng tứ thiền. Tuy nhiên, một sự giải 
thích như vậy là không chính xác. Đức Phật có nói rằng 
khổ căn (dukkhindriya) diệt không còn dư tàn khi đắc 
sơ thiển, ưu căn (domanassindriya) diệt không còn dư 
tàn khi đắc nhị thiển, lạc căn (sukhindriya) diệt không 
còn dư tàn khi đắc tam thiển và hỷ căn 
(somanassindriya) diệt không còn khi đắc tứ thiển.! 
Như vậy, rõ ràng ba trong bốn điều kiện cần thiết để 
đắc tứ thiển đã được hoàn tất cùng với sự chứng đắc ba 
bậc thiển đầu, chỉ còn điều kiện thứ tư — sự biến mất 
của hỷ - sẽ hoàn tất khi thực sự nhập vào tứ thiển nữa 
mà thôi. 

Thanh Tịnh Đạo làm rõ thêm lời tuyên bố của 
Đức Phật với sự xác nhận rằng bốn thọ — khổ, ưu, lạc, 
hỷ — thực ra đã diệt lần lượt ở các sát na cận hành của 
sơ thiển, nhị thiển, tam thiển và tứ thiền. Tuy nhiên, 
chúng chỉ chịu “sự diệt hoàn toàn” (atisayanirodhattà) 
khi chứng thiển thực thụ, đó là lý do tại sao đức Phật 
nói rằng trong thiển (jhãna), chúng “diệt không còn dư 
tàn” (aparisesam nirujjhati)“. Như vậy, khổ thân, vốn 





! SN.5:213- 215. 
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diệt ở cận hành của sơ thiển, có thể khởi lên trở lại 
trước khi chứng thiển do côn trùng (ruồi, muỗi...) cắn, 
hoặc do chỗ ngồi không được thoải mái hay do nóng, 
lạnh, v.v... Nhưng trong thiển, toàn thân thấm nhuần với 
hạnh phúc do hỷ tràn ngập, và khổ căn, bị dập tắt bởi 
pháp đối nghịch, lúc ấy mới diệt hoàn toàn. Do đó, sự 
diệt không dư tàn của khổ căn chỉ xảy ra với an chỉ 
định của sơ thiển, chứ không với cận định. 


Tương tự, ưu căn khởi đầu diệt ở cận hành định 
của nhị thiển, song có thể khởi lên lại khi thân mồi mệt 
và tâm bực bội do tầm và tứ. Tuy nhiên, ở mức an chỉ 
của nhị thiền, nơi đây tầm và tứ đã vắng mặt, ưu căn 
không còn tái hiện nữa. Lạc căn thuộc về thân vốn diệt 
ở cận hành định của tam thiền, có thể tái xuất hiện khi 
thân hành giả bị tràn ngập bởi sắc chất vi diệu do tâm 
sanh, song nó sẽ không sanh trong an chỉ định của tam 
thiển, nơi đây hỷ tạo sắc chất ấy đã diệt. Cũng vậy, hỷ 
căn vốn diệt ở cận hành định của tứ thiển có thể sẽ bị 
suy yếu trở lại do gần với lạc của tam thiển, song sẽ 
không vậy ở an chỉ định của tứ thiền, vì ở đây nó hoàn 
toàn bị đè nén bởi xả. 

Vấn để đặt ra là tại sao trong công thức mô tả 
tứ thiển, cả bốn thọ lại được gộp chung với nhau để phủ 
nhận ở đây, trong khi ba thọ kia trước đã được từ bỏ rồi. 
Visuddhimagsa đưa ra bốn lý do để giải thích việc gộp 
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chung của chúng. Thứ nhất là để làm cho dễ nắm bắt 
tính chất của bất khổ bất lạc thọ, vốn rất vi tế và khó 
nhận biết chỉ có thể hiểu được bằng cách phủ định 
những cái khác, giống như muốn bắt một con bò bướng 
bỉnh cần phải gom hết bò vào chuồng rồi thả ra từng 
con một (chỉ giữ lại con bướng bỉnh). Lý do thứ hai là 
để trình bày điều kiện đưa đến tâm giải thoát bất khổ 
bất lạc là do sự từ bỏ của bốn thọ khác. Thứ ba là để 
giới thiệu thiển này bằng cách cho thấy rõ sự giải thoát 
của nó khỏi các loại cảm thọ thô hơn. Và thứ tư là để 
chứng tỏ rằng tham và sân là rất xa do vắng mặt các 
nhân gần của chúng là lạc và khổ.' 


— CÁC YẾU TỐ MỚI TRONG TỨ THIÊN 
Công thức tứ thiển giới thiệu một số từ và 
những tập ngữ mới chưa từng được dùng trong các công 
thức mô tả những bậc thiển trước. Trước hết, nó giới 
thiệu một loại thọ mới. Đó là bất khổ bất lạc thọ 
(adukkhamasukha), loại thọ còn lại sau khi bốn thọ kia 
đã bị diệt trừ. 





! PP. p. 173-174, Vism., p. 135. 
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Bất khổ bất lạc thọ, cũng còn gọi là thọ xả 
(upekkhã vedan8), thay thế lạc như một thọ đồng sanh 
của bậc thiển. Thọ xả này cũng có thể hiểu như một 
thiển chi thực thụ. Như vậy, tứ thiển có hai chi là bất 
khổ bất lạc thọ và nhất tâm. Trước đây, việc thăng tiến 
từ một bậc thiển lên một bậc kế được thấy rõ bằng sự 
diệt dần dần các thiển chi thô mà không có bất kỳ một 
sự thay thế nào cả. Nhưng trong việc chuyển từ tam 
thiển lên tứ thiển có một sự thay thế xảy ra. Trong khi 
nhất tâm lúc nào cũng vẫn lưu lại thì thọ xả đi vào thay 
thế cho lạc, chi phần đã được từ bỏ. 


Cùng với sự diệt trừ và tinh lọc dần của các 
thiển chi, trong việc mô tả mỗi bậc thiển nối tiếp còn 
có sự giới thiệu một vài yếu tố mới và phức tạp hơn. 
Chẳng hạn công thức nhị thiển giới thiệu nội tịnh và 
nhất tâm, công thức tam thiển giới thiệu xả và chánh 
niệm - tỉnh giác. Nhất quán với điểm này, trong việc 
chuyển sang tứ thiển chúng ta thấy, ngoài sự từ bỏ các 
thọ thô và thêm vào một thọ mới, còn có một tập ngữ 
mới được tạo nên từ những thuật ngữ đã quen thuộc gợi 
lên một yếu tố mới là “thanh tịnh của niệm nhờ xẩ”. 
Hợp từ “upekkhasatiparisuddhi” được bộ Phân Tích giải 
thích theo cách có thể cho thấy rõ ràng mối quan hệ 
giữa hai từ là quan hệ nhân quả chứ không phải là sự 
liên kết đơn thuần: “Niệm này được làm cho trong sạch, 
tinh khiết, sáng sủa do nhờ xả; vì thế nên mới nói là có 
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sự thanh tịnh của niệm nhờ xả”!. Thanh Tịnh Đạo cũng 
ủng hộ lối giải thích này: “Vì niệm trong thiền này là 
hoàn toàn thanh tịnh, và sự thanh tịnh của nó có được là 
nhờ xả chứ không bằng cái gì khác. ”? 

Xả làm cho niệm thanh tịnh, theo Bộ phân tích, 
không phải là bất khổ bất lạc thọ, mà là sự quân bình 
hay trung dung của tâm (maj]jattatã cittassa), cũng giống 
như xả trung tính (tatramajjattat3) đã nói ở trên. Như 
vậy, thiển này có hai loại xả là thọ xả, sắc thái của cảm 
xúc không thiên về lạc hay khổ, và xả trung tánh, thái 
độ vô tư cao thượng của tâm thoát khỏi tham và sân. 
Mặc dù hai loại là những chi phần khác nhau, một 
thuộc thọ uẩn và một thuộc hành uẩn, song sự đi cùng 
của chúng không phải là tình cờ vì khi xả trung tánh 
càng lúc càng trở nên tính tế hơn, nó có khuynh hướng 
liên hợp với thọ xả, chi phần có cùng chức năng như nó. 


Như chúng ta đã thấy, trong hai loại này thì 
chính xả kể như trung tánh đặc biệt hay xả trung tánh 
làm cho niệm thanh tịnh. Mặc dù cả hai, xả trung tánh 
và niệm, đều có mặt ở ba bậc thiển trước, nhưng không 
có thiển nào trong số này được nói là có niệm thanh 
tịnh nhờ xả cả. Lý do dễ hiểu là xả trong các bậc thiển 
trước không thanh tịnh lắm, vì vậy không thể làm cho 
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niệm và các pháp đồng sanh khác thanh tịnh được. 
Trong các bậc thiển khác xả thiếu tính trong sáng và rõ 
rệt vì nó bị lu mờ bởi các phương pháp đối nghịch và vì 
nó thiếu sự liên hợp với thọ xả. Thanh Tịnh Đạo minh 
họa điều này bằng một ví dụ sinh động: 


“Ví như lúc ban ngày, mặc dù trăng lưỡi liềm 
vẫn có nhưng không thanh tịnh hoặc trong sáng vì ánh 
sáng của mặt trời chói lọi hơn, hoặc do bị tước đoạt mất 
bóng đêm được xem là liên mình với trăng nhờ sự địu 
dàng và giúp đỡ của nó, cũng thế, trăng lưỡi liềm của 
xả kể như trung tánh này có mặt trong sơ thiền, nhị 
thiền, tam thiền nhưng nó không thanh tịnh trong sáng vì 
bị ánh sáng của các pháp đối nghịch như tầm, tứ, v.v... 
chói lọi hơn, và nó bị tước mất bóng đêm là xả kể như 
cảm thọ liên mình với nó; và vì nó không thanh tịnh, 
giống như ánh sáng của mặt trăng không được trong 
sáng vào ban ngày vậy. Đó là lý do vì sao không có 
thiền nào (trong ba thiền ấy) được nói là có niệm thanh 
tịnh nhờ xả. ”! 

Nhưng trong tứ thiển “trăng lưỡi liểm của xả 
trung tánh” hoàn toàn thanh tịnh bởi vì nó không bị các 
pháp đối nghịch chói lọi hơn và vì nó xuất hiện dựa vào 
bối cảnh của thọ xả. Nhờ tự thân thanh tịnh, nó có khả 
năng tịnh hóa niệm và các pháp đồng sanh khác, cũng 
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như trăng lưỡi liểm đã được trong sáng có thể tỏa ra 
ánh sáng thanh trong vậy. 


Sự thanh tịnh khi đạt đến tứ thiển lan tổa cùng 
khắp đến độ để minh họa nó Đức Phật không còn dùng 
hình ảnh một vật thấm nhuần vật khác như Ngài thường 
dùng để nói về lạc và hỷ của các bậc thiển trước nữa. 
Thay vào đó, Ngài dùng hình ảnh một vật bao trùm vật 
khác, đó là, một tấm vải trắng trùm kín toàn thân một 
người từ đầu đến chân: 


*Ví như một người đang ngôi trùm trong tấm vải 
trắng phủ hết toàn thân từ đầu đến chân, không một chỗ 
nào trên thân người ấy không được tấm vải này che kín. 
Tương tự như thế, vị tỳ kheo ngôi với tâm thanh tịnh 
trong sáng tỏa khắp toàn thân, không một chỗ nào trên 
toàn thân vị ấy không được tâm thanh tịnh trong sáng đó 
bao trùm. ” 


Vi Diệu Pháp kể ra ba mươi tâm pháp có mặt 
trong tứ thiển. Từ ba mươi ba tâm pháp đầu tiên trong 
sơ thiển trừ đi tầm, tứ và hỷ, còn thọ thì được chuyển 
qua bất khổ bất lạc. Ở tứ thiền, bi và hỷ không có mặt, 
vì hai sở hữu vô lượng phần này đòi hỏi phải có sự liên 
hợp với thọ lạc, trong khi tứ thiển chỉ có thọ xẩ trung 
tánh mà thôi. 
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— HỆ THỐNG THIÊN NĂM BẬC (NGŨ THIỀN) 


Trong khi Tạng Kinh sắp các thiển vào một hệ 
thống gồm bốn bậc thì các bộ luận của Tạng Diệu Pháp 
lại giới thiệu chúng theo hai cách dưới dạng hệ thống 
thiển bốn bậc quen thuộc của Tạng Kinh và dưới dạng 
hệ thống thiển năm bậc gọi là ngũ thiển. Cách trình bày 
thiển bốn bậc thành năm bậc theo Vi Diệu Pháp chỉ là 
việc tách rời tầm và tứ thay vì diệt cả hai thiển chi này 
một lần mà thôi. Trong hệ thống ngũ thiển cầu trúc 
thiển chi của năm bậc thiền như sau: 


Sơ thiền: Tâm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. 

Nhị thiền: Tứ, hỷ, lạc, nhất tâm. 

Tam thiên: Hỷ, lạc, nhất tâm. 

Tứ thiên: Lạc, nhất tâm. 

Ngũ thiên: Bất khổ bất lạc thọ, nhất tâm.! 


Theo hệ thống ngũ thiển này thì hành giả sau 
khi đã làm chủ sơ thiển và nguyện lên bậc cao hơn sẽ 
phần khán (nhìn lại) các thiển chi của nó và thấy chỉ có 
tầm là thô. Vì thế, vị ấy cố gắng diệt tầm và đạt đến 
nhị thiển không tầm (avitakkam), nhưng vẫn phối hợp 
với tứ (vicäramattam). Do đó, nhị thiển này của hệ 
thống ngũ thiển là sự thêm vào chỗ mà trong hệ thống 


! Xem Narada, Manual, pp. 42 - 44 
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tứ thiển không nói đến. Sau khi làm chủ nhị thiển, hành 
giả thấy tứ là thô nên diệt nó và đạt đến tam thiển, bậc 
thiển được xem là đồng với nhị thiển của hệ thống tứ 
thiển hay thiển bốn bậc. Các bậc thiền thứ tư và thứ 
năm của ngũ thiền lần lượt bằng với bậc thiển thứ ba và 
thứ tư của tứ thiền. 


Hai hệ thống khác nhau này đáp ứng được khả 
năng sai khác của hành giả trong việc tiến triển mức 
nhất tâm của họ. Sự khác biệt này có thể xuất phát từ, 
hoặc là khả năng nắm bắt tầm và tứ cùng một lúc hoặc 
khả năng từ bỏ chúng cùng một lúc của họ. Dù sao sự 
tiến triển của một người theo phương pháp tứ thiển vẫn 
nhanh hơn vì trong việc chuyển từ sơ thiển sang nhị 
thiển, họ diệt được hai chi phần một lúc. Tuy thế, cả hai 
đều khởi đi từ một chỗ, trải qua cùng một tầm Kinh 
nghiệm tâm linh và đều đến cùng một đích (với điều 
kiện là họ phải thành công trong việc đạt đến bậc thiển 
cao nhất trong hệ thống mà họ đang theo). 

Có thể ví hai hành giả này với hai người leo 
núi. Cả hai đều xuất phát dưới chân núi cùng một giờ 
và đến trạm nghỉ đầu tiên cùng một lúc. Nhưng sau đó 
mức tiến của họ có thể cho thấy một sự khác biệt. 
Người khỏe hơn có thể tiếp tục leo lên nhanh hơn, vượt 
qua trạm nghỉ thứ hai và đi thẳng đến trạm thứ ba trước 
khi dừng lại nghỉ, trong khi người yếu hơn sẽ tiến chậm 
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hơn và phải dừng lại hai lần ở các trạm thứ hai và thứ 
ba. Cả hai sẽ dừng ở trạm thứ tư và thứ năm trên đỉnh. 
Như vậy, đối với hai người leo núi này, vị trí của họ lúc 
xuất phát dưới chân núi, tại trạm đầu tiên và khi lên 
đến đỉnh đều giống nhau. Cái khác chỉ ở chỗ mức tiến 
của họ và trong số lần dừng trước khi họ lên đến đỉnh 
mà thôi. Đối với hai hành giả theo hệ thống tứ thiển và 
ngũ thiển cũng vậy. Sơ thiển của họ như nhau và việc 
thành tựu cuối cùng của họ cũng thế. Nhưng người theo 
hệ thống ngũ thiển phải thực hiện một chặng dừng 
thêm để cho người theo hệ thống tứ thiển qua mặt. 
Chặng dừng này là nhị thiển được thêm vào của hệ 
thống ngũ thiền, không tầm nhưng còn tứ. 


Cách tính năm bậc thiển đầu tiên xuất hiện 
trong Tạng Diệu Pháp (Abhidhammapitaka) và tổn tại 
ở đó như một nét đặc thù của “Pháp môn Vi Diệu 
Pháp”, tuy nhiên hệ thống này cũng có một cơ bản rõ 
rệt trong Tạng Kinh. Mặc dù Kinh luôn luôn nói đến tứ 
thiển nhưng lại chia định (samadhi) thành ba loại: định 
có tầm có tứ, định không tâm nhưng có tứ và định 
không tầm không tứ.! Như trong Tăng Chi Kinh, đức 
Phật tuyên bố: 





! PA|H gọi ba loại định này là: savitakko savicaro samadhi, 
avitakkavicaramatta samadhi và avitakko avicAro samadhi. 
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“Này Tỳ kheo, khi định này đã được ông tu tập 
và phát triển như vậy, ông cần phải tu tập và phát triển 
định này với tâm và tứ; làm cho nó trở thành không tầm 
còn tứ; làm cho nó trở thành không tầm không tứ...” 


Chú giải Tăng Chị Kinh giải thích đoạn này như 
là sự chứng đắc tứ thiển và ngũ thiển. Atthasälini (Chú 
giải) nói rằng trong khi hệ thống thiển bốn bậc bao gồm 
định có tầm có tứ và định không tầm không tứ, nhưng 
không đề cập đến loại định chỉ có tứ; vì thế đòi hỏi phải 
có một hệ thống thiển năm bậc để để cập đến nó.” 

Trong Vi Diệu Pháp Yếu nghĩa 
(Abhidhammattha Sangaha), ngũ thiển chỉ được giới 
thiệu trong hình thức những nét đại cương, tức là dưới 
dạng các thiển cho rõ rệt của chúng. Tuy nhiên, Bộ 
Pháp Tụ và Bộ phân tích lại giới thiệu chúng với đây 
đủ công thức. Trong công thức mô tả nhị thiển với hệ 
thống năm bậc, hai bộ luận này có khác nhau ở một vài 
phương diện. Bộ Pháp Tụ mô tả như sau: 


“Vị ấy chứng và trú nhị thiền, không tâm chỉ có 


tứ, cùng với hỷ và lạc do định sanh”. 


Còn Bộ phân tích lại nói: 





LAN. 4:301 

? Dhs. A. p. 224. 

3_*“Avitakkam vicaäramattam samadhijam pitisukham dutiyam jhãnam 
upasampaJJa viharati.” Dhs. P. 47. 
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“Hoàn toàn ly dục, ly các bất thiện pháp, vị ấy 
chứng và trú nhị thiền chỉ kèm với tứ cùng với hỷ và lạc 


do ly dục sanh. ”1 


Như vậy, lối giải thích của Bộ phân tích gồm 
một đoạn nói về ly dục và lý các bất thiện pháp, trong 
khi lối giải thích của Bộ Pháp Tụ lại bỏ đoạn này, thay 
vào đó chỉ mô tả bậc thiển (jhãna). Lại nữa, hai bộ còn 
khác nhau ở cách định phẩm hỷ và lạc hiện hữu trong 
bậc thiển. Bộ Pháp Tụ nói chúng “do định sanh” 
(samädhijam pitisukham), Bộ phân tích cho rằng chúng 
“đo Iy dục sanh” (vivekaJam pitisukham). 


Ở đây, chúng ta thấy đoạn đầu trong lối giải 
thích của Bộ phân tích có vẻ như là sự lập lại không 
thích hợp đoạn mở đầu của công thức sơ thiển, và có lẽ 
vì thế mà có thể được loại ra như một lỗi biên tập do 
các nhà biên tập xưa của bộ luận phạm phải. Điểm 
khác nhau thứ hai giữa hai bộ luận, liên quan đến nhân 
sanh của hỷ và lạc, cũng có thể do một sơ xuất của việc 
biên tập, nhưng lại khó phân giải hơn. Khi giải thích 
đoạn “do định sanh” liên quan đến nhị thiển trong hệ 
thống tứ thiển, Thanh Tịnh Đạo cho là có thể hiểu như 
muốn nói rằng hỷ và lạc của nhị thiển được sanh ra từ 





Ị “Vivicceva kamehi vivicca akusalehi dhammehi avitakkam 


vicäramattam vivekajam pitisukham dutyam Jjhãnam upasampajja 
viharati.” Vibh. P. 275. 
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định của sơ thiển hoặc sanh ra từ định tương ưng nhị 
thiển. Và Thanh Tịnh Đạo giải thích thêm: 


“Chỉ có định này (tức định của nhị thiền) mới 
đáng gọi là “định” vì niềm tin hoàn toàn và sự bất động 
cực kỳ của nó do vắng mặt sự khuấy động của tầm và 
tứ. ”! 

Bây giờ, nếu chúng ta chấp nhận quan niệm 
cho rằng định có trách nhiệm trong việc tạo ra hỷ và lạc 
của nhị thiển (trong hệ thống tứ thiển) là định của sơ 
thiển, thì rất hợp lý khi cho rằng hỷ và lạc của nhị thiển 
trong hệ thống ngũ cũng có thể do định ấy sanh luôn. 
Như vậy, lối diễn tả của Bộ Pháp Tụ sẽ là đúng. Tuy 
nhiên chúng ta cũng cần phải tính đến nhận định của 
Thanh Tịnh Đạo cho rằng định chỉ hoàn toàn thích đáng 
khi vắng mặt sự khuấy động của tầm và tứ. Nếu thế, 
không hiểu đoạn “do định sanh” này có phải thuộc về 
công thức hay không, vì tứ còn có mặt trong nhị thiển 
của hệ thống thiển năm bậc. Trong trường hợp này ưu 
thế sẽ nghiêng về lối giải thích của Bộ phân tích hơn. 
Do sự mơ hỗ của phương pháp giải thích, điểm dị biệt 
trên vẫn không thể hòa giải với sự dứt khoát hoàn toàn 
cho đến tận hôm nay. 





LPP., p. 164., Vism., p. 127. 
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— NHỮNG NHẬN XÉT KẾT LUẬN. 


Từ sự tìm hiểu của chúng ta nổi lên hai điểm 
liên quan đến những động lực chứng thiển. Thứ nhất, sự 
thăng tiến từ bậc thiển này lên một bậc thiển khác được 
báo hiệu bằng sự diệt dân các chi thiển thô. Sơ thiền, 
như chúng ta đã thấy, có năm chi phần. Trong việc 
chuyển sang nhị thiển, hai chi tầm và tứ được trừ bỏ; 
trong việc chuyển sang tam thiền, hỷ được từ bỏ và 
trong việc chuyển sang tứ thiển, lạc được từ bỏ, thay 
thế bằng bất khổ bất lạc thọ. Chúng ta có thể cho là 
tiến trình diệt này diễn ra đông thời với sự tăng cường 
định, nhờ đó năng lực vốn bị khuếch tán trong những 
chi thiển thô và nhiều này được dồn vào những chi 
thiển tế và ít hơn, cho định có khả năng tăng thêm 
cường độ và sự sâu lắng. 


Điểm thứ hai cần lưu ý là trong các công thức, 
khi mỗi bậc thiển được thăng tiến đều để cập đến 
những yếu tố mới, phần lớn các yếu tế đó không tương 
ứng với các thiển chi. Chẳng hạn công thức nhị thiển 
thêm “nội tịnh”, tương đương với tín. Công thức tam 
thiển thêm xả, chánh niệm và tỉnh giác; tứ thiển thêm 
“thanh tịnh của niệm nhờ xả”. Những yếu tố này, mặc 
dù tự thân chúng không phải là các thiển chi, nhưng 
vẫn đáng để cập. Các thiển chi là những trạng thái trực 
tiếp làm những nhiệm vụ của bậc thiển là phản công 
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các triển cái và hợp nhất tâm trên đối tượng. Ngoài 
những thiển chi này ra, trong mỗi bậc thiển còn có một 
số các pháp khác góp phần tạo nên đặc tính riêng của 
thiển chứng ấy, và những pháp này đã được lựa chọn 
để đưa vào công thức mô tả bậc thiển đó. Cách thức 
này giúp làm sáng tỏ thêm rằng các bậc thiển không 
phải là những trạng thái trừu tượng hoàn toàn có thể 
đem ra phân tích theo lược đổ, mà là những Kinh 
nghiệm sinh động vượt ngoài sự luận bàn thuần tri thức. 
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(HƯƠNG ƯI 
VƯỢT QUA TỨ THIÊN 


au khi đắc tứ thiển sắc giới, có một vài lựa 

chọn mở ra cho hành giả. Những lựa chọn 

này có thể sắp thành ba loại căn bản. Một 
là chứng bốn thiển vô sắc (arũpa) với năng lực định sâu 
hơn và sự tỉnh lọc của tâm tịnh chỉ. Hai là sự phát triển 
các thắng trí (abhiñña) mà như chúng ta sẽ thấy thường 
đòi hỏi phải có các bậc thiển vô sắc. Hướng chọn lựa 
thứ ba là phát triển trí tuệ đưa đến sự thủ tiêu các phiền 
não và giải thoát khỏi luân hồi (samsãra). Ở chương 
này chúng ta sẽ khảo sát tỉ mỉ hướng chọn lựa thứ nhất 
và thứ hai trong ba loại này và chấm dứt với một vài 
nhận xét về sự tương quan giữa các bậc thiển và tái 
sanh. Sau đó, ở hai chương kế tiếp chúng ta sẽ xem xét 
vị trí của thiển trong việc phát triển trí tuệ đưa đến sự 
giải thoát cuối cùng. 
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Xuyên suốt phần bàn luận này, chúng ta cần 
nhớ rằng việc chứng các thiền vô sắc và luyện tập các 
thắng trí hay thần thông không phải là điều thiết yếu để 
thành tựu sự chứng ngộ Niết bàn, mục tiêu tối hậu của 
đạo Phật. Cái được xem như thiết yếu là việc thực hành 
Bát Thánh Đạo không nhất thiết phải có các thiển vô 
sắc và thần thông. Tuy nhiên, bởi vì hai việc luyện tập 
này vẫn có thể góp phần vào sự tăng trưởng của định, 
đồng thời điểm tô thêm cho sự hoàn thiện về mặt tỉnh 
thần của một hành gia nên đức Phật đã kể chúng vào 
trong pháp môn tu tập của Ngài. Ở đó, chúng tổn tại 
như những lựa chọn mở ra cho bất cứ ai có khuynh 
hướng muốn phát triển chúng. 


TỨ THIỀN VÔ SẮC 


Ngoài tứ thiển sắc giới, trên bình diện nhất tâm 
còn có bốn thiển chứng cao hơn khác. Trong Kinh Điển, 
bốn thiển chứng này thường được đề cập đến như các 
trạng thái vô sắc hoặc như “những giải thoát tịch tịnh 
thuộc vô sắc vượt qua sắc giới”.! Trong các bản chú 
giải, chúng thường được gọi là các thiển vô sắc 





!_“Santä vimokkhä atikkamma rũpe ãrupa”. MN. 1:33. 
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(arũpa]jhänäni); ngược lại, bốn thiển chứng thấp hơn 
được định danh là tứ thiển tế sắc (rũpujjhãn¡) hoặc chỉ 
đơn giản là tứ thiển (jhãna). Bốn thiển vô sắc được gọi 
tên riêng theo các xứ dùng làm đối tượng của chúng, 
chứ không theo số thứ tự như các bậc thiền sắc giới, đó 
là Không vô biên xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và 
Phi tưởng phi phi tưởng xứ!. Sở dĩ chúng được định 
danh là vô sắc vì hai lý do, bởi vì chúng được thành tựu 
nhờ vượt qua các tưởng về sắc, ngay cả sắc vi tế của tợ 
tướng dùng làm đối tượng cho các bậc thiển sắc giới 
cũng vậy; và bởi vì chúng là những bản sao tưởng 
tượng của các cảnh giới vô sắc. 


Trước khi chuyển sang nghiên cứu từng bậc 
thiển vô sắc, một vài nhận xét quan trọng liên quan đến 
“cấu trúc nội tại” của chúng ở đây cũng rất cần. Như 
chúng ta đã thấy trong chương trước, việc chuyển từ bất 
cứ một bậc thiển thấp nào lên bậc kế của nó đòi hỏi 
phải có sự diệt các thiển chi thô. Tuy nhiên, trong việc 
thăng tiến từ bậc thiển thứ tư thuộc sắc giới đến bậc 
thiển vô sắc thứ nhất (Không vô biên xứ), và rồi từ 
Không vô biên xứ lên Thức vô biên xứ, v.v... thì những 
phần tử cấu thành của tâm không đòi hỏi phải có sự 
thay đổi như thế. Nói cách khác, bậc thiển sắc giới thứ 





! Ak8ãsanañcäyatana, Viññãnañcãyatana, Akiñcañnãyatana và 
Nevasaññänäsañnãyatana. 
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tư và cả bốn thiển chứng vô sắc chính xác có cùng các 
loại tâm pháp trong cấu trúc nội tại của chúng. Các 
phần tử có mặt trong mỗi thiển chứng cao chỉ vi tế hơn 
các phần tử trong bậc thiền trước nó mà thôi, mặc dù an 
tịnh hơn và cao thượng hơn nhưng về số lượng và tính 
chất cơ bản chúng không có gì khác. Việc thăng tiến từ 
một thiển chứng vô sắc này đến một thiển chứng vô sắc 
khác diễn ra bằng sự thay đổi đối tượng của định, chứ 
không phải bằng sự diệt hay thay thế các phần tử cấu 
thành của chúng. Vì lý do này, các bộ luận của Tạng 
Diệu Pháp, nhất là Bộ Pháp Tụ và Bộ phân tích, xem 
bốn thiển vô sắc như những phương thức của đệ tứ thiển 
sắc giới, và kết hợp công thức cho mỗi bậc thiển này 
với công thức chung dành cho tứ thiển. Cả năm trạng 
thái —- tứ thiển sắc giới và bốn bậc thiển vô sắc — có 
cùng nhóm các tâm sở căn bản và cùng hai thiển chị, 
đó là nhất tâm và bất khổ bất lạc thọ. Do đó, nếu định 
rõ một loại tâm (citta) bằng những phần tử cấu thành 
của nó, theo quan điểm của Vi Diệu Pháp, thì bốn loại 
tâm thuộc bốn thiển chứng vô sắc là những phương thức 
của tâm tứ thiền sắc giới theo hệ thống tứ thiển và của 
tâm ngũ thiển sắc giới theo hệ thống ngũ thiền. 

+ VÔ SẮC THỨ NHẤT : KHÔNG VÔ BIÊN XỨ 

(4K4SANAÑC4YATANA) 
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Bốn thiển chứng vô sắc phải được thành tựu 
theo trình tự, bắt đầu với Không vô biên xứ và chấm 
dứt ở Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Động cơ ban đầu dẫn 
hành giả đi tìm các trạng thái vô sắc là sự nhận thức rõ 
những nguy hiểm có mặt do sắc thô. Như Trung Bộ 
Kinh có nói: 

“Chính vì có sắc mà cầm gậy, cầm kiếm, đấu 
tranh, luận tranh xảy ra. Những điều đó hoàn toàn 
không có trong cối vô sắc; và với hy vọng này, vị ấy 
nhập vào đạo lộ vô dục đối với những gì có sắc, đối với 
sự đoạn trừ và diệt tận của những sắc ấy.”1 

Hành giả cũng có thể trở nên Kinh sợ đối với 
sắc do thấy vô số những tai họa mà sắc thân này có thể 
bị tấn công, như những chứng bệnh (đau mắt, đau tai,...). 
Muốn thoát khỏi những hiểm họa liên quan đến sắc 
này, hành giả trước tiên phải đạt đến bốn bậc thiển 
thuộc sắc giới. Sau đó, nhập vào tứ thiền, lấy bất kỳ 
một kasina (biến xứ) nào, ngoại trừ kasina hư không có 
giới hạn, làm đối tượng của mình. Nhờ thành tựu tứ 
thiển sắc giới, hành giả đã vượt lên các sắc thô nhưng 
vẫn chưa hoàn toàn vượt qua tất cả sắc, kể cả tợ tướng 
tự phát sáng, đối tượng thiển của hành giả. Để đạt đến 
các thiển chứng vô sắc, hành giả cũng phải có ước 
muốn vượt qua sắc của kasina nữa. Một ước muốn như 





! MN.1:410 
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vậy có thể được tạo ra bằng cách quán sắc của kasina 
như vật tương ứng của sắc thô, có cùng những khuyết 
điểm như sắc ấy. Luận sư Buddhaghosa minh họa cách 
làm thế nào để thực hiện điều này bằng một ví dụ. Giả 
sử một người nhát gan bị một con rắn rượt đuổi trong 
rừng, y sẽ gắng hết sức để thoát khỏi khu rừng ấy. Về 
sau, nếu y có thấy một vật gì tương tự như con rắn, 
chẳng hạn một chiếc lá dừa có một đường vân trên đó, 
một sợi dây leo, một đoạn dây thừng hoặc một vết nứt 
trên đất,.. y cũng sẽ trở nên sợ hãi và lo lắng không 
muốn nhìn vào vật ấy. Thời điểm mà hành giả bị hoảng 
sợ do thấy sự nguy hiểm trong sắc thô cũng giống như 
người kia lúc thấy con rắn. Khi hành giả thoát khỏi sắc 
thô bằng cách đạt đến tứ thiển, sự kiện này cũng giống 
như lúc người kia chạy thoát khỏi con rắn. Lúc hành giả 
quán sát sắc tế của kasina chẳng khác vật tương ứng 
của sắc thô và muốn vượt qua nó cũng giống như khi 
người kia thấy một vật tương tự như con rắn và không 
dám nhìn vào nó vậy. 

Một khi đã phát khởi ý muốn mãnh liệt cố đạt 
đến các bậc thiển vô sắc, hành giả phải thành tựu năm 
loại làm chủ đối với tứ thiền (sắc giới). Sau đó, khi xuất 
khỏi tứ thiển, hành giả nhận thức các khuyết điểm của 
nó, cũng như thấy rõ những lợi ích trong thiển chứng 
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cao hơn. Những khuyết điểm đó là: Đối tượng của tứ 
thiển còn nằm trong sắc và vì vậy vẫn liên hệ đến sắc 
thô; thiển này gần với lạc, một chi phần của tam thiển 
và tứ thiển này thô hơn các thiển chứng vô sắc. Ngược 
lại, hành giả thấy Không vô biên xứ an tịnh và cao 
thượng hơn tứ thiển. Hơn nữa, nó còn an toàn hơn vì đã 
loại bỏ sắc. 


Nhờ suy tư đến những khuyết điểm của nó, 
hành giả chấm dứt sự dính mắc của mình vào tứ thiển 
và bắt tay vào việc đạt đến Không vô biên xứ. Để làm 
được việc này, hành giả không cần phải tốn sức diệt 
các thiển chỉ vì cả hai, tứ thiển sắc giới và bốn thiền vô 
sắc, đều có cùng cấu trúc thiển chi như nhau, đó là nhất 
tâm và xả (bất khổ bất lạc thọ). Phương pháp để đạt 
đến bậc thiền vô sắc thứ nhất này là mở rộng kasina 
trong tâm “đến giới hạn của bầu trời hoặc bao xa tùy 
thích của hành giả”, rỗi xóa bổ kasina bằng cách tác ý 
độc nhất đến không gian nó bao trùm chứ không tác ý 
đến kasina nữa. 


Kasina hay biến xứ gốc cung cấp chuẩn bị 
tướng (parikammanimitta) cho sự tập trung, như chúng 
ta đã thấy, là một vật giống chiếc đĩa, trường hợp một 
kasina đất thì đó là một chiếc đĩa trét đầy đất sét màu 
nâu đỏ (màu bình minh). Khi tu tập định ở giai đoạn 
chuẩn bị, hành giả kiên trì tập trung tâm vào chiếc đĩa 
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này cho đến khi xuất hiện học tướng (uggahanimitta — 
learning sign), một hình ảnh trong tâm thấy rõ như đối 
tượng vật lý vậy. Sự tập trung trên học tướng làm khởi 
lên tợ tướng (patibhaganimitta), đó là hình ảnh đã được 
khái niệm hóa dùng như đối tượng cho cận định và các 
bậc thiển sắc giới. Sau mỗi lần nhập vào một bậc thiền, 
hành giả học cách mở rộng tướng ra theo những mức độ 
mình muốn, làm cho tợ tướng hay kasina đã được khái 
niệm hóa ấy bao trùm đến những vùng càng lúc càng 
lớn hơn, cho tới cả thế gian hoặc hơn nữa. Giờ đây, để 
đạt đến Không vô biên xứ, hành giả phải loại bỏ kasina 
bằng cách tác ý độc nhất đến khoảng không gian đã 
được tạo ra mà không tác ý đến kasina: 


Khi loại bỏ kasina, hành giả không gấp nó lại 
như gấp một chiếc chiếu hoặc rút nó ra như rút một cái 
bánh ra khỏi hộp. Hành giả chỉ đơn giản không tác ý 
hay chú ý đến nó hoặc không nhìn lại nó mà thôi. Chính 
khi hành giả không tác ý đến nó, hay không chú tâm đến 
nó, hoặc không nhìn lại nó mà chỉ chú tâm độc nhất đến 
khoảng không gian nó chạm tới xem đó như “hư không, 
hự không”. Như thế hành giả được nói là đã “loại bỏ 


kasina”.! 


Sau khi loại bỏ kasina và lấy khoảng không 
gian còn lại làm đối tượng, hành giả tác ý đến nó như 
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“hư không vô biên, hư không vô biên” hay chỉ đơn giản 
“hư không, hư không”, đánh vào đó với tầm và tứ. 
Hành giả trau dồi việc tu tập này nhiều lần, lập đi lập 
lại mãi cho đến khi khái niệm đạt đến sự thành thục. 
Khi sự tu tập của hành giả đã hoàn toàn thành thục, 
thức thuộc về Không vô biên xứ sẽ khởi lên với hư 
không vô biên như đối tượng của nó. Đó là tâm thiện 
đầu tiên thuộc vô sắc giới, nó xuất hiện trong chuỗi 
nhận thức (tiến trình tâm) đúng theo vị trí mà sơ thiển 
đã xuất hiện trong tiến trình tâm của nó. Trong những 
sát na trước tiến trình, ba hoặc bốn sát na cận định luôn 
luôn đi cùng với thọ xả và thuộc dục giới; sát na thứ tư 
hoặc thứ năm là những sát na an chỉ - thuộc vô sắc 
giới. 

Công thức tiêu chuẩn mô tả Không vô biên xứ 
được Kinh Điển mô tả như sau: 

Với sự vượt qua hoàn toàn mọi sắc tưởng, với sự 
dập tắt các đối ngại tưởng, không tác ý đến các dị biệt 
tưởng, biết rằng “hư không là vô biên”, vị ấy chứng và 
trú Không vô biên xứ. ! 

Trong công thức này có bốn đoạn cần luận bàn 
riêng: 





! “Sabbaso rũpasaññãnam samatikkamä patighasaññãnam atthagamã 
nànatta sañnanam amanasikãrä ananto äkãsoti àkasanañcäyatanam 
upasampajJja viharati”. DN. I:183 
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1. “Với sự hoàn toàn vượt qua mọi sắc tưởng ” 
(Sabbaso rñpasaffIanam samatikkam). 
p 


Theo truyền thống Chú giải, câu “mọi sắc 
tưởng” ở đây vừa có nghĩa là những tưởng về các bậc 
thiển sắc giới, vừa có nghĩa các kasina hay đối tượng 
của thiển sắc giới ấy!. Chúng ta thấy rằng trong việc 
phát triển các bậc thiển sắc giới, người hành thiển bắt 
đầu với một đối tượng vật lý thô, chuyển sự chú tâm 
sang tợ tướng vi tế, và thăng tiến từ sơ thiển lên tứ 
thiển bằng cách từ bổ một vài chi thiển thô trong khi 
vẫn giữ lại đối tượng ấy. Song bây giờ, người hành 
thiển không những phải từ bổ các tưởng về sắc thuộc tứ 
thiển, mà còn phải bỏ luôn những đối tượng của các 
tưởng này, tức sắc tế của tợ tướng, bởi vì muốn đạt đến 
Không vô biên xứ mà không vượt qua mọi sắc tưởng là 
điều không thể có được. 


2. “Với sự dập tắt các đối ngại tưởng” 
(pafighasañfrànam qfthagamđ). 


Chữ patigha, ở đây chúng ta dịch là “đối ngại”, 
thường biểu thị sự thù hằn, ác cảm hay sân hận. Tuy 
nhiên, trong vị trí này, nó được dùng với nghĩa tác động 
giác quan, tức sự tiếp chạm của các giác quan và các 
trần cảnh tương ứng của chúng. Như vậy, các đối ngại 
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tưởng là các tưởng thuộc giác quan, các tưởng về năm 
trần cảnh bên ngoài (sắc, thanh, hương, vị, xúc). Chúng 
ta cần ghi nhớ rằng chỉ có sự tưởng tri qua năm căn vật 
lý (nhãn, nhĩ, tỷ, thiệt, thân) được loại trừ khỏi Không 
vô biên xứ. Không đề cập đến sự dập tắt của pháp 
tưởng (dhamma saññ8), vì lý do đó loại tưởng này vẫn 
còn giữ lại. Mặc dù các tưởng thuộc giác quan cũng 
vắng mặt trong tứ thiển (sắc giới), song sự biến mất 
hoàn toàn của chúng được nêu lên ở đây để nhấn mạnh 
đến sự tàn rụi của tham đối với sắc và để khơi dậy một 
sự thích thú mạnh mẽ hơn trong các thiền vô sắc. 


3. “Không tác ý đến các dị biệt tưởng ” (nãnatta 
Safffãnart qinanasikara). 


Theo Bộ phân tích, “các dị biệt tưởng” là những 
tưởng thuộc về giác quan của những người không an trú 
trong một thiển chứng, có ý giới hoặc ý thức giới'. Khi 
Kinh đặt ra sự không tác ý đến các dị biệt tưởng như 
một điều kiện để đạt đến Không vô biên xứ, điều này 
có nghĩa là hành giả buộc phải không tác ý đến các 
tưởng có những đối tượng đa dạng, vì lẽ tác ý đến 
chúng hoặc hồi tưởng đến chúng sẽ chướng ngại cho sự 
chứng thiển. 





! Vibh.,p. 272. 
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Theo Visuddhimagsa, đoạn “với sự vượt qua 
các sắc tưởng” biểu thị sự từ bỏ mọi trạng thái sắc giới 
và hai đoạn kia biểu thị sự từ bỏ và không tác ý đến tất 
cả các tâm và tâm sở thuộc dục giới!. 

4. “Không vô biên ” (ananto ãkas0). 

“Không vô biên” mà hành giả nhận thức ở đây 
là khoảng không còn lại do sự loại bỏ kasina sau khi đã 
mở rộng nó đến vô tận. Hư không được gọi là “vô 
biên” hoặc “bất tận” (ananta) bởi vì không có một ranh 
giới khởi đầu cũng như tận cùng nào để có thể nhận 
thức về nó. Hành giả “chứng và trú trong Không vô 
biên xứ” theo nghĩa rằng sau khi đã đạt đến thiển 
chứng ấy, hành giả an trú trong thiển có Không vô biên 
xứ làm đối tượng của nó. 


% VÔ SẮC THỨ HAI: THỨC VÔ BIÊN XỨ 
(VI&ÑÑAÄNAÑCYATANA) 


Muốn đạt đến tầng thiển vô sắc thứ hai, hành 
giả phải làm chủ được Không vô biên xứ và nhận thức 
rõ những khuyết điểm của nó. Trạng thái vô sắc thứ 
nhất hay Không vô biên xứ có hai khuyết điểm. Một là 
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vì nó vẫn còn gần với các bậc thiển sắc giới; hai là nó 
không an tịnh như Thức vô biên xứ. Nhờ suy tư trên 
những khuyết điểm này, hành giả nảy sanh tâm dửng 
dưng đối với thiển chứng thấp và hướng tâm đến một 
thiển chứng cao hơn. 


Muốn phát triển thiển vô sắc thứ ha, hành giả 
tập trung vào thức đã khởi trùm khắp hư không vô biên 
của thiển vô sắc thứ nhất. Như vậy, thiển vô sắc thứ hai 
lấy thức của thiển vô sắc thứ nhất làm đối tượng của 
nó. Bởi vì hư không đã được thiển vô sắc thứ nhất cụ 
thể hóa thành vô biên nên thức của đối tượng này cũng 
bao hàm phương diện vô biên ấy, và chính thức vô biên 
này là đối tượng mà hành giả muốn chứng vô sắc thứ 
hai hướng đến. Vị ấy không tác ý đến nó chỉ như vô 
biên mà tác ý như “thức vô biên” hoặc đơn giản là như 
“thức”. Khi hành giả tác ý như vậy, các triển cái được 
đè nén và tâm nhập vào cận định. Hành giả tiếp tục 
trau đồi tướng này nhiều lần cho đến khi thức thuộc về 
thức vô biên xứ khởi lên trong an chỉ định. Chuỗi nhận 
thức hay tiến trình tâm cần phải hiểu là diễn ra như 
trong thiển chứng trước với những thay đổi thích hợp. 

Công thức mô tả việc chứng Thức vô biên xứ 
ghi lại như sau: 

“Do hoàn toàn vượt qua Không vô biên xứ, biết 
rằng “thức là vô biên”, hành giả chứng và trú trong 
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“Thức vô biên xứ”!. Theo Chú giải, từ ngữ trong đoạn 
văn này, câu “Không vô biên xứ” biểu thị cho cả thiển 
vô sắc thứ nhất lẫn đối tượng của nó. Sự vượt qua xứ ở 
đây có nghĩa là vượt qua cả thiền và đối tượng của nó, 
bởi lẽ Thức vô biên xứ chỉ được chứng và trú bằng cách 
vượt qua hai phương diện của Không vô biên xứ này 
vậy. 

Biết rằng “thức là vô biên” là tác ý đến thức đã 
khởi lên trùm khắp khoảng không còn lại do việc loại 
bỏ kasina. Như vậy, đối tượng của thiển này là thức đã 
trùm khắp hư không vô biên trong thiển trước. Thức vô 
biên đã trùm khắp hư không vô biên này tự thân nó là 
thức vô biên xứ và cũng là bậc thiển luôn vậy, vì nó 
được thiết lập trên xứ này và do phát sinh cùng nguồn 
nên nó được gọi cùng tên mà thôi. 


%* VÔ SẮC THỨ BA: VÔ SỞ HỮU XỨ 
(AKINÑCANÑIYATANA). 


Để đạt đến thiển chứng vô sắc kế tiếp, tức Vô 
sở hữu xứ, hành giả phải làm chủ Thức vô biên xứ và 
thấy được rằng thiển chứng này còn những khuyết điểm 
do gần với Không vô biên xứ và thô so với bậc thiển 
cao hơn kế tiếp của nó. Nhờ nhận ra những khuyết 
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điểm này, hành giả mới loại bổ được sự dính mắc của 
mình vào Thức vô biên xứ và hướng đến Vô sở hữu xứ 
xem như an tịnh hơn. Để định tâm trên Vô sở hữu xứ, 
hành giả phải: 

“Tác ý đến hiện tại phi hữu (abhava), không 
(suññata), phương diện viễn ly (vivitaäkara) của chính 
cái thức (quá khứ) thuộc Không vô biên xứ đã trở thành 
đối tượng của (thức thuộc về) Thức vô biên xứ ấy. ”1 


Nói khác hơn, để đạt đến Vô sở hữu xứ, hành 
giả phải tập trung vào sự vắng mặt hiện tại hay sự phi 
hiện hữu của thức thuộc về Không vô biên xứ. Ở đây, 
hành giả được khuyên nên tác ý đến nó nhiều lần, tự 
nhủ “không có gì, không có gì” hoặc “không, không”, 
v.v... Khi việc tu tập của hành giả đã thành thục thì một 
thức thuộc về Vô sở hữu xứ, lấy sự phi hữu của thức 
thuộc Không vô biên làm đối tượng của nó, sẽ khởi lên 
trong an chỉ định. 

Mặc dù cả Thức vô biên xứ lẫn Không vô biên 
xứ về đối tượng có can dự đến thức của Không vô biên 
xứ, song chúng liên hệ đến đối tượng này theo những 
cách trái ngược nhau. Trong khi Thức vô biên xứ cụ thể 
hóa nó một cách tích cực, tập trung trên thức của Không 
vô biên dưới dạng đối tượng và chiếm cái vô biên của 
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nó cho bản thân mình. Ngược lại, Vô sở hữu xứ liên hệ 
đến thức của Không vô biên xứ một cách tiêu cực, tức 
là nó loại trừ thức này ra khỏi sự chú ý của nó và lấy sự 
vắng mặt, hay phi hiện hữu của thức này làm đối tượng 
của nó, như Thanh Tịnh Đạo giải thích: 


“Giả sử người kia thấy một nhóm Tỳ kheo hội 
họp với nhau trong giảng đường hay một nơi nào đó 
tương tự như vậy rồi y có việc phải đi đến một chỗ khác. 
Các vị Tỳ kheo sau khi chấm dứt công việc cần họp bàn 
đã đứng dậy và rời giảng đường thì người kia quay trở 
lại. Y đứng ở ngưỡng cửa và nhìn vào nơi đó thì chỉ thấy 
trống trơn, vắng vẻ, song y sẽ không nghĩ “các vị Tỳ 
kheo ấy đã chết, các vị Tỳ kheo ấy đã rời thị trấn”, mà 
thay vào đó, y chỉ thấy sự phi hiện hữu như vây: “nơi này 
trống không, vắng vẻ”. Cũng thế, hành giả đã trú và 
thấy với thiền nhãn thuộc Thức vô biên xứ — cái thức 
(đầu tiên) khởi lên lấy hư không vô biên làm đối tượng 
của nó. Bây giờ, khi thức ấy đã biến mất do sự tác ý của 
hành giả chuyển sang công việc chuẩn bị theo lối ban 
đâu “không có gì, không có gì”, hành giả trú và chỉ thấy 
sự phi hiện hữu của nó, nói cách khác, hành giả chỉ thấy 
sự ra đi của nó khi thức này đã khởi trong an chỉ 
định. ”1 
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Kinh thường mô tả việc chứng thiển vô sắc thứ 
ba - Vô sở hữu xứ - này với một công thức tiêu chuẩn: 
“Do hoàn toàn vượt qua Thức vô biên xứ, (biết rằng) 
“không có gì cả”, hành giả chứng và trú Vô sở hữu 
xứ.” Theo như Chú giải về công thức này thì Thức vô 
biên xứ cần phải vượt qua ở đây vừa là bậc thiển vô sắc 
thứ hai, vừa là đối tượng của nó. Đoạn “không có gì 
cả” được giải thích trong Bộ phân tích như thế này: 
“Không có gì cả — vị ấy làm cho chính cái thức ấy không 
hiện hữu, làm cho nó vắng mặt, làm cho nó biến mất và 
thấy rằng “không có gì cả”.? Để làm cho “chính cái 
thức ấy” (tức là thức thuộc Không vô biên xứ) không 
hiện hữu hay trở thành phi hữu nghĩa là không hướng 
tâm đến nó hoặc tác ý đến nó, mà chỉ tác ý đến sự phi 
hữu hay vắng mặt của nó mà thôi. Nhờ làm vậy, hành 
giả chứng và trú trong Vô sở hữu xứ.” 


VÔ SẮC THỨ TƯ: PHI TƯỞNG PHI PHI TƯỞNG 
XỨ (NEVASAÑNÑÄN4SAÑÑÄYATANA) 





!LPP.,p.363: “Sabbaso viãññãnañcãyatanam samatikkamma, n'atthi kiñci 
ti ãkiñcaññãyatanam upasampaJja viharat1”. Vibh., p.254. 

? Vibh., PP., p. 278 
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Nếu hành giả muốn tiến thêm nữa để đạt đến 
thiển chứng vô sắc thứ tư và cuối cùng của tứ thiển vô 
sắc — là Phi tưởng phi phi tưởng xứ, hành giả phẩi thành 
tựu năm loại làm chủ đối với Vô sở hữu xứ. Sau đó, 
hành giả phải quán những khuyết điểm của thiển chứng 
ấy cũng như những ưu điểm của Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ. Hành giả cũng có thể suy tư đến tính chất bất toại 
nguyện của tưởng rằng: “Tưởng này là bệnh hoạn, tưởng 
này là ung nhọt, là mũi tên,... Chỉ có thiền này là an lạc, 
chỉ có thiền này là cao thượng, tức là Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ.”! Theo cách ấy, hành giả chấm dứt sự dính 
mắc của mình vào Vô sở hữu xứ và làm khơi dậy một 
ước muốn chứng đạt Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 

Phi tưởng phi phi tưởng xứ lấy đối tượng của nó 
là bốn danh uẩn tạo thành thiển chứng Vô sở hữu xứ, 
đó là thọ uẩn, tưởng uẩn, hành uẩn, thức uẩn. Cũng như 
thiển vô sắc thứ hai (Thức vô biên xứ) lấy thức thuộc 
thiển vô sắc thứ nhất làm đối tượng; ở đây, vô sắc thứ 
tư này lấy thức và các pháp phối hợp thuộc thiền vô sắc 
thứ ba (Vô sở hữu xứ) làm đối tượng của nó vậy. Tập 
trung vào bốn danh uẩn của Vô sở hữu xứ, hành giả 
hướng đến xứ này và xem nó như “an tịnh, an tịnh”, 
nhìn vào nó và đánh vào nó với tầm và tứ. Khi hành giả 
làm vậy, các triển cái được đè nén, tâm nhập vào cận 
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định, rồi chuyển sang an chỉ định thuộc Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ. Tiến trình chứng đắc này được mô tả 
trong Kinh như sau: 


“Do hoàn toàn vượt qua Vô sở hữu xứ, hành giả 
chứng và trú trong Phi tưởng phi phi tưởng xứ”. 


Như công thức đã chỉ rõ, mặc dù hành giả đạt 
đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ bằng cách vượt qua Vô 
sở hữu xứ, song cũng cần phải nhớ rằng thiển chứng thứ 
tư này vẫn lấy thiền thứ ba làm đối tượng của nó. Hành 
giả đạt đến thiển vô sắc thứ tư bằng cách tập trung vào 
Vô sở hữu xứ như “an tịnh, an tịnh”?. Đến đây, có thể 
nảy sanh vấn để là nếu như hành giả tác ý đến Vô sở 
hữu xứ là an tịnh thì làm thế nào để có thể vượt qua nó 
được. Thanh Tịnh Đạo đưa ra câu trả lời: 

“Mặc dù hành giả tác ý đến thiền vô sắc thứ ba 
là an tịnh nhưng họ không có óc muốn đắc nó, bởi lễ 
họ đã suy tư đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ là an tịnh và 
cao thượng hơn vậy. Luận sư Buddhaghosa đưa ra ví dụ 
một vị vua khi đang đi Kinh lý qua một khu phố, Ngài 
thấy những người thợ thủ công đang chạm trổ rất đẹp, 
mặc đù vua có thể rất ngưỡng mộ tài năng của họ nhưng 
chắc chắn bản thân Ngài sẽ không muốn trở thành một 





!_PP. “Sabbaso akiñcaññãyatanam samatikkamma nevasaññana 
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người thợ thủ công, bởi vì vua biết rất rõ những lợi ích 
cao quý của địa vị làm vua vậy. ”† 


Dường như danh xưng “Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ” gợi lên cái tính chất khó hiểu của thiền này. Sở dĩ 
nó nhận cái tên này là vì, một mặt nó không có tưởng 
thô, mặt khác, nó vẫn còn cái tưởng vi tế. Do không có 
tưởng thô, nó không thể thực hiện chức năng quyết định 
của tưởng là phân biệt rõ ràng các đối tượng, vì thế 
không thể nói là có tưởng (neva saññä). Tuy vậy, thiển 
chứng này vẫn còn một cái tưởng cực kỳ vi tế, do đó 
cũng không thể nói là không có tưởng (nãsaññä). Và để 
làm sáng tổ đặc tánh có vẻ như mâu thuẫn của thiển 
này mà nó được danh xưng “Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ” (không tưởng nhưng không phải không có tưởng). 
Bởi vì tưởng cũng như các tâm sở khác như thọ, xúc,... 
còn tiếp tục ở đây đã giảm đến mức cực kỳ vi tế nên 
thiển này cũng mệnh danh là “?h/ên chứng với các hành 
dư tàn hay tàn hành định” (sankhãrãävasesasamäpatti). 


Các bản Chú giải minh họa phương pháp đặt 
tên cho định chứng này qua giai thoại sau: Một chú sadi 
để dư dầu ăn trong tô, vị trưởng lão bảo chú mang tô 
đến ăn cháo. Chú sadi đáp: “Bạch Ngài, trong tô có 
dâu.” Trưởng lão nhân đó nói với chú: “Hãy đem dầu 
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lại, này sadi, ta sẽ đổ vào ống.” Nghe vậy, sadi đáp: 
“Bạch Ngài, không có dâầu.”! Trong câu chuyện này, 
những gì chú sadi nói đều đúng cả ở hai trường hợp. 
Nói không có dầu là nói không có đủ dầu để đổ vào 
ống, tuy vậy không phải là không có dầu vì một ít dầu 
vẫn còn lại ở đáy tô. Tương tự, trong định chứng này, 
tưởng không thể bảo là hoàn toàn có mặt vì nó vi tế 
đến độ không thể thực hiện được chức năng quyết định 
của nhận thức; tuy vậy cũng không thể nói là không có 
tưởng vì nó vẫn còn dưới dạng dư tàn vậy. 


Với bậc thiền vô sắc thứ tư này, tâm đã đạt đến 
mức phát triển tột bực có thể có được trong hướng tịnh 
chỉ (định). Ở đây, dòng tâm thức đã đạt đến cường độ 
tập trung cao nhất, trở nên vi tế và tinh lương đến mức 
nó không còn có thể mô tả được dưới dạng hiện hữu 
hay phi hiện hữu nữa. Tuy nhiên, ngay cả định chứng 
này, như chúng ta sẽ thấy, vẫn là một trạng thái hiệp 
thế mà theo cách nhìn của đạo Phật cuối cùng cũng 
phải nhường bước cho tuệ là pháp duy nhất đưa đến 
chân giải thoát. 


NHỮNG NHẬN XÉT CHUNG VỀ THIÊN VÔ SẮC 





LPP.,p.367-368 Vism., p. 281. 


204 GUNARATA 


Mặc dù các thiển vô sắc không được đặt tên 
theo số thứ tự như các bậc thiển sắc giới, song chúng 
vẫn tuân thủ một trình tự nhất định và phải được đạt 
đến theo trật tự đã được giới thiệu ở trên. Tức là, hành 
giả muốn thành tựu các bậc thiển vô sắc phải bắt đầu 
với Không vô biên xứ rồi tiến hành từng bước một cho 
tới Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Về phương diện này, 
việc hoàn thành các định chứng vô sắc tương xứng với 
việc hoàn thành bốn bậc thiển sắc giới. Tuy nhiên, về 
phương diện thăng tiến, hai loại vẫn có một sự khác 
biệt quan trọng. Trong trường hợp thiền sắc giới, việc 
thăng tiến từ một bậc thiển này lên một bậc thiển khác 
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đòi hỏi phải có sự vượt qua các thiển chi thô. Chẳng 
hạn, muốn thăng tiến từ sơ thiển lên nhị thiển, hành giả 
phải diệt tầm và tứ; từ nhị thiển lên tam thiển hành giả 
phảẩi vượt qua hỷ và từ tam thiển lên tứ thiển hành giả 
phải thay thế lạc bởi thọ xả (bất khổ bất lạc thọ). Như 
vậy, việc thăng tiến đòi hồi phải có sự giảm bớt và tinh 
lọc của các thiển chi, từ năm thiền chi lúc ban đầu cuối 
cũng chỉ còn lại xả và nhất tâm. 


Một khi tứ thiền đã được đạt đến các thiền chi 
sẽ luôn luôn duy trì như vậy. Trong việc thăng tiến lên 
các định chứng vô sắc không có sự diệt các thiển chi 
thêm nữa. Ví lý do này, các thiển vô sắc, khi được xếp 
theo khía cạnh cấu trúc thiển chi của chúng như 
Abhidhamma đã làm, xem như có cùng phương thức 
cấu tạo của tứ thiển sắc giới.! Cả bốn thiển vô sắc này 
là những bậc thiển hai chi, do nhất tâm và xả tạo 
thành. 


Thay vì được quyết định bởi sự vượt qua các 
thiển chi, trật tự của thiển vô sắc được quyết định bởi 
việc vượt qua các đối tượng. Trong khi ở các bậc thiển 
sắc giới đối tượng có thể được duy trì liên tục nhưng các 
thiển chi phải thay đổi, ở các bậc thiển vô sắc các thiển 
chi không đổi mà chỉ có đối tượng thay đổi. Như chúng 
ta đã thấy, Không vô biên xứ diệt đối tượng kasina của 
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tứ thiển (sắc giới), Thức vô biên xứ vượt qua đối tượng 
của Không vô biên xứ, Vô sở hữu xứ vượt qua đối 
tượng của Thức vô biên xứ và Phi tưởng phi phi tưởng 
xứ vượt qua đối tượng của Vô sở hữu xứ. 

Bởi lẽ ở mỗi cấp độ các đối tượng mỗi lúc mỗi 
vi tế hơn nên các chi thiển xả và nhất tâm, dù bản chất 
luôn luôn duy trì như vậy, song chất lượng cũng càng 
lúc càng trở nên tinh lược hơn. Luận sư Buddhaghosa 
minh họa điều này với hai sự so sánh. Trước hết, Ngài 
so sánh bốn bậc thiển vô sắc với những căn phòng của 
một lâu đài bốn tầng, mỗi tầng có những đối tượng dục 
lạc càng lên cao càng tinh tế hơn. Về bản chất không 
có gì khác biệt giữa các tầng nhà, nhưng chỉ có những 
đối tượng dục lạc ở trong mỗi tầng mỗi khác mà thôi. 
Ví dụ thứ hai, Ngài so sánh bốn bậc thiển vô sắc với 
bốn miếng vải cùng kích thước, được cùng một người 
đệt, tuy nhiên các loại chỉ dệt nên chúng là khác nhau. 
Vì vậy, mặc dù đều là những miếng vải và kích thước 
không có gì khác nhau, chúng vẫn khác nhau về độ 
mềm mại, tính chất tinh tế và giá cả.! 


Trong khi bốn bậc thiển sắc giới, mỗi bậc có 
thể lấy nhiều đối tượng khác nhau như mười kasina, hơi 
thở vô -— ra, v.v... và không phải giữ một mối quan hệ 
tất yếu nào với những đối tượng này, thì bốn thiển vô 
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sắc mỗi thiển chỉ lấy một đối tượng duy nhất và liên hệ 
bất khả phân với chính định chứng ấy. Những đối tượng 
này cũng liên hệ với nhau theo lối nương tựa lần lượt. 
Luận sư minh họa điều này với một hình ảnh sinh động 
khác của Ngài. Có người đi đến một nơi nhơ bẩn, ở đó 
đã dựng sẵn một túp lều. Do sợ sự nhơ bẩn, y chỉ đứng 
tựa vào căn lều đó. Một người khác đi tới và tựa vào 
người đó. Rồi người thứ ba đến, nghĩ rằng hai người kia 
đều bất ổn nên đứng ra phía ngoài. Một người thứ tư 
nữa đến, thấy người thứ ba đứng ở chỗ an toàn hơn nên 
đã dựa vào người ấy. Luận sư liên hệ hình ảnh này với 
bốn thiển vô sắc như sau: 


“Khoảng hư không từ đó biến xứ (kasina) đã 
được rời đi cũng giống như căn lều trong cái nơi nhơ 
bẩn. (Thức của) Không vô biên xứ lấy hư không làm đối 
tượng của nó do nhàm chán tướng của tế sắc cũng giống 
như người kia tựa vào căn lều do sợ sự dơ bẩn. (Thức 
của) Thức vô biên xứ, như chúng ta biết sự khởi lên của 
nó tùy thuộc vào (thức của) Không vô biên xứ có đối 
tượng là hư không, cũng như người thứ hai tựa vào người 
(thứ nhất) đang dựa vào căn lều vậy. (Thúc của) Vô sở 
hữu xứ, thay vì lấy (thức của) Không vô biên xứ làm đối 
tượng, đã lấy sự phi hiện hữu của nó làm đối tượng cho 
nó, cũng giống như người thứ ba, sau khi suy xét đến sự 
bất ổn của hai người trước nên không tựa vào người 
đang dựa căn lều mà đứng ra bên ngoài. (Thức của) Phi 
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tưởng phi phi tưởng xứ mà sự khởi lên của nó tùy thuộc 
vào (thức của) Vô sở hữu xứ vốn đứng ở phía ngoài, hay 
nói một cách khác, vốn dựa vào sự phi hiện hữu của 
thức (trước), cũng giống như người thứ t dựa vào người 
thứ ba, sau khi suy xét đến sự bất ổn của hai người 
trước, cho rằng người đang đứng phía ngoài là nơi an 
toàn hơn. 


Mặc dù vị hành giả mong đạt đến Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ đã thấy những khuyết điểm trong Vô sở 
hữu xứ, song nhất thiết vị ấy cũng phải lấy xứ này làm 
đối tượng vì không còn một đối tượng nào vi tế hơn nữa 
có thể dùng làm căn cứ cho việc đạt đến định chứng vô 
sắc cao nhất, ngoài nó. Điều này cũng tương tự như 
trường hợp những người phải trung thành với một kẻ 
không đáng trọng chỉ vì sinh kế của họ lệ thuộc vào 
hắn vậy. 


Tuy các thiển vô sắc này cũng được mô tả riêng 
trong các bản Kinh, nhưng chúng không được để cập 
đến thường xuyên như tứ thiển sắc giới. Lý do sự bỏ sót 
này cần phải hiểu là vì chúng đã được ngầm kể trong 
đệ tứ thiển sắc giới, một bậc thiển hình thành trên căn 
bản các thiển chi tương tự như thiển vô sắc. Do đó, ở 
những chỗ nói đến việc thực hành vượt qua các thiền, 
chỉ có đệ tứ thiển sắc giới được để cập như điều kiện 
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cần thiết của chúng vì lẽ các thiển vô sắc được hiểu 
ngâm là đã kết hợp trong đó. 


— CÁC LOẠI THẮNG TRÍ 


VỊ hành giả sau khi đã đắc và làm chủ đệ tứ 
thiển, đôi lúc trong các bản Kinh trình bày là vị ấy sẽ 
tiến hành để đắc một vài loại thắng trí. Các loại thắng 
trí này được giới thiệu có hơi khác về con số trong Kinh 
Điển. Một số bài Kinh đề cập đến ba, gọi là Tam minh 
(tevilj4): Túc mạng minh (pubbeniväsãnussatiñana), 
Sanh tử minh (cutipapäatañaäna) và Lậu tận minh 
(ãsavakkhayañăna)!. Một số bài Kinh để cập đến năm 
loại thắng trí (pañcäbhiññä), đó là, Biến hóa thông 
(iddhividhañana), Thiên nhĩ thông 
(dibbasotadhätuñana), Tha tâm thông (cetopariyañãna), 
Túc mạng thông (pubbenivàsañana) và Thiên nhãn 
thông (dibbacakkhuñãna)”. Những Kinh khác mở rộng 
năm thông này thành sáu (chalabhiññã) bằng cách 
thêm vào Lậu tận thông (ãsavakkhayañãna)”. Trong 
trường hợp như vậy, năm loại đầu được gọi là năm 





LAN.1: 163 - 165 
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thông hiệp thế (lokiya abhiññ3), còn loại thứ sáu là 
thông siêu thế (lokuttara abhiãññä). Cũng có những bản 
Kinh khác giới thiệu một hệ thống gồm tám loại thắng 
trí. Hệ thống này, vốn không có tên gọi đặc biệt, bao 
gồm sáu loại thần thông hay thắng trí vừa kể cộng thêm 
Chánh tri kiến (ñänadassana) và Ý hóa thông 
(manomayiddhiñãna)'. Chúng ta sẽ lần lượt bàn đến 
các loại thắng trí này, lấy lục thông làm căn bản để giải 
thích và sẽ tiếp tục bàn đến hai loại sau. Nhưng trước 
hết cũng cần phải biết một đôi điểu về công việc chuẩn 
bị cho việc phát triển các thắng trí. 


— NHỮNG ĐIỀU KIỆN CẦN THIẾT CHO 
THĂNG TRÍ. 


Muốn phát triển năm thần thông hiệp thế cũng 
như Ý hóa thông, hành giả nhất thiết phải đạt đến sự 
thành thục trong tám định chứng gồm tứ thiền sắc giới 
và tứ thiển vô sắc. Mặc dù các bản Kinh luôn luôn trình 
bày việc luyện tập các thần thông (thắng trí) diễn ra 
ngay sau khi chứng tứ thiển, không đề cập đến các định 
chứng vô sắc, song các bản C”ú giải tuyên bố rằng bốn 
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định chứng vô sắc cũng cần phải hiểu là những điều 
kiện cần thiết cho việc luyện thần thông. Lý do chúng 
không được đề cập là vì đã ngầm kể bằng đệ tứ thiển, 
là bậc thiển duy nhất dùng như căn bản trực tiếp cho 
việc luyện tập các thần thông. Tuy nhiên, các bậc thiển 
hiệp thế và những luyện tập (thần thông) dựa trên 
chúng vẫn không phải là những điều kiện cần thiết cho 
loại thần thông thứ sáu (Lậu tận thông), vì thông này là 
kết quả của tuệ hơn là định như chúng ta sẽ thấy dưới 
đây. 

Đối với một hành giả muốn thành tựu các thần 
thông (abhiññã) cần phải hoàn tất tám định chứng ở 
mỗi trong số tám biến xứ (kasina): bốn biến xứ thuộc tứ 
đại (đất, nước, lửa, gió) và bốn biến xứ màu (xanh, 
vàng, đỏ, trắng). Sau đó hành giả còn phải đạt đến sự 
kiểm soát hoàn toàn tâm mình theo mười bốn cách dưới 
đây: 

1. Hành giả phải đắc thiển trong tám kasina 
theo chiều thuận như đã mô tả trong Kinh, nghĩa là từ 
kasina đất, nước,... cho đến kasina màu trắng, làm nhiều 
lần như vậy trong mỗi kasina cho đến khi hoàn toàn 
tinh thông. 

2. Sau khi đã tinh thông theo chiều thuận, hành 
giả phải đắc thiển để mục kasina ấy theo chiều nghịch, 
nghĩa là từ kasina màu trắng lui lại cho đến kasina đất. 
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3. Kế tiếp, hành giả phải đắc thiển nhiều lần 
theo thứ tự thuận và nghịch, từ kasina đất đến kasina 
màu trắng, rồi từ màu trắng lui lại kasina đất. 


4. Ở mỗi định chứng trong bát định chứng, hành 
giả phải đắc theo chiều thuận từ sơ thiển lên đến Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ. 


5. Sau đó, hành giả phải tĩnh thông các bậc 
thiển theo chiều nghịch, nghĩa là từ Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ trở lại sơ thiền. 


6. Hành giả phải chuyển sang các bậc thiển 
theo cả hai chiều thuận và nghịch. 


7. Hành giả phải nhảy cách bậc thiển trong khi 
vẫn duy trì cùng kasina, nghĩa là, với kasina đất làm để 
mục, hành giả phải đắc sơ thiển, tam thiển, Không vô 
biên xứ và Vô sở hữu xứ; rồi từ kasina nước, hành giả 
nhảy cách bậc thiển như trên, cho đến kasina màu 
trắng. 


8. Sau đó, hành giả phải nhảy cách kasina mà 
không nhảy cách bậc thiển, nghĩa là hành giả đắc sơ 
thiển trong kasina đất, lửa, màu xanh, màu đỏ, rồi lập 
lại như vậy đối với các bậc thiển khác. 

9. Kế tiếp, hành giả tiến hành nhảy cách bậc 
thiển cùng với kasina một lượt. Đó là hành giả đắc sơ 
thiển trong kasina đất, tam thiển trong kasina lửa, rồi 
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đắc Không vô biên xứ bằng cách loại bổ kasina màu 
xanh và đắc Vô sở hữu xứ qua kasina màu đổ. 


10. Trạng thái kế tiếp, gọi là “hoán vị các thiển 
chi”, đòi hỏi hành giả phải đắc từ sơ thiển đến Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ trong cùng kasina. 

11. Kế đó, hành giả đắc sơ thiển trong từng 
kasina, từ đất cho tới kasina màu trắng. Giai đoạn này 
gọi là “hoán vị các đối tượng”. 


12. Kế tiếp, hành giả phải thông thạo cách 
“hoán vị các thiển chi và đối tượng” phối hợp, nghĩa là 
hành giả đắc sơ thiển trong kasina đất, nhị thiển trong 
kasina nước, tam thiền trong kasina lửa,.. cho đến đắc 
Phi tưởng phi phi tưởng xứ trong kasina màu trắng, thay 
đổi sao cho các đối tượng và các thiển chi xứng hợp với 
nhau. 


13. Bước kế tiếp, “xác định các thiển chỉ”, 
nghĩa là xác định từng bậc thiển trong tám bậc từ sơ 
thiển lên đến bát thiền (Phi tưởng phi phi tưởng xứ) 
bằng các thiển chi cấu hợp của nó, chẳng hạn như sơ 
thiển là năm chi, nhị thiền là ba chi, v.v... 

14. Bước cuối cùng, “xác định đối tượng”, nghĩa 
là chỉ xác định đối tượng mà thôi, như “đây là kasina 
đất”, v.v... cho đến “đây là kasina trắng”. 
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Sau khi tinh thông mười bốn cách này, hành giả 
phải phát triển Tứ như ý túc - Dục (chanda), Cần 
(viriya), Tâm (citta), Thẩm (vimamsä) - trau dổi các 
pháp này tới mức độ cao nhất có thể được. Khi đã hoàn 
tất mọi điều kiện tiên quyết, hành giả phải hướng tâm 
đến loại thắng trí nào mà mình muốn đắc. Các thắng trí 
không xuất hiện như những kết quả của thiển một cách 
tự động mà đòi hỏi phải có một sự quyết định trước 
cùng với nỗ lực cương quyết của hành giả. Như đức 
Phật dạy, khi tâm người hành thiển đã định nh và 
thuần tịnh, “vị ấy hướng tâm đến, dẫn tâm đến các loại 
thắng trí (thần thông)”.! 


— LỤC THÔNG (ABHIÑÑA) 


IL THÂN THÔNG THỨ NHẤT: BIẾN 
HÓA THÔNG (Iddhividhañãna). 





!_“Idđhividhãya cittam abhiniharati abhininnãmeti”. 
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Iddhi là một từ Pã|i chúng ta thường dịch là 
“thần thông”, nghĩa đen là sự thành công hay sự hoàn 
thành. Ý chính mà từ này gợi lên là khả năng thực hiện 
những kỳ công vượt ngoài những hiện tượng tự nhiên 
của đời thường. Vì lý do này, iddhi đôi khi đã được giải 
thích như những năng lực siêu nhiên hay những phép 
mầu, song từ cách nhìn của đạo Phật, những năng lực 
này không xuất phát từ bất kỳ một nguồn lực siêu nhiên 
nào, mà có từ những tiểm lực tâm linh dựa trên sự 
thông hiểu những động lực nội tại của tự nhiên. Như 
vậy, những năng lực thần thông hoạt động hoàn toàn 
nằm trong cấu trúc của luật nhân quả và “những phép 
lạ ” chúng tạo ra cũng hoàn toàn tự nhiên. 


Các loại thần thông hay thắng trí mà một người 
hành thiển có thể luyện tập được mô tả trong các bản 
Kinh bằng đoạn văn quen thuộc sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thản như vậy, vị Tỳ kheo dẫn tâm, hướng tâm đến 
các thần thông. VỊ ấy chứng được các loại thần thông, 
một thân hiện ra nhiều thân, nhiều thân hiện ra một 
thân; hiện hình, biến hình đi ngang qua vách, qua tường, 
qua núi như đi ngang hư không; độn thổ, trôi lên ngang 
qua đất liền, như ở trong nước; đi trên nước như đi trên 
đất liền; ngôi kiết già đi trên hư không như con chim; 
với bàn tay, chạm và rờ mặt trăng, mặt trời, những vật 
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có đại oai lực, đại oai thân như vậy; có thể tự thân bay 
đến cõi Phạm Thiên. ”! 


Trong đoạn Kinh này, tám năng lực thần thông 
đã được trình bày. Chúng ta sẽ nghiên cứu tóm tắt từng 
loại một. 


- TÁIM NĂNG LỰC 


1. Thần thông thứ nhất là từ một thân hiện ra 
nhiều thân hoặc từ nhiều thân hiện ra một thân”. Thần 
thông này có nghĩa là khả năng tạo ra nhiều thân từ 
chính mình, rồi làm biến hết các thân ấy để chỉ còn một 
thân. Muốn luyện thần thông này hành giả phải nhập 
vào đệ tứ thiển làm căn bản cho thắng trí và xuất khỏi 
thiển ấy. Kế đó, hành giả phải quyết định số lượng các 
hóa thân mình muốn tạo. Hành giả lại nhập đệ tứ thiền, 
xuất và quyết định. Cùng lúc với tâm quyết định, hành 
giả hóa hiện số thân mà mình đã quyết định — có thể là 
một trăm, một ngàn, v.v... theo ý muốn. Trong hầu hết 
các trường hợp có thể là khả năng tạo một số lượng các 
hóa thân tăng dần phải được thực hiện tuần tự. Trừ khi 
có một sự quyết định đặc biệt, bằng không, các hóa 
thân được tạo ra do năng lực thần thông sẽ chỉ xuất 





LDN.I:77 
?_“Eko pi hutvã bahudhähoti, bahudhã pi hutvã eko hoti”. 
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hiện y như nguyên bản và thực hiện những công việc 
giống như vị ấy đang làm vậy. Nhưng bằng một quyết 
định trước, hành giả có thể hiện ra nhiều hóa thân của 
mình với những hình dạng khác nhau và khiến họ thực 
hiện những công việc khác nhau. Trường hợp muốn trở 
lại một thân, hành giả phải lập lại thủ tục ban đầu, rồi 
quyết định trở thành một. Nhưng nếu ban đầu hành giả 
đã quyết định hóa hiện nhiều thân trong một thời hạn 
nào đó, các hóa thân ấy sẽ tự động biến mất khi thời 
hạn trôi qua.! 


2. Thần thông thứ hai là hiện hình và biến 
hình.” “Hiện hình” nghĩa là làm cho một vùng tối trở 
thành sáng, làm cho những gì bị che khuất được thấy rõ, 
hoặc tự làm cho mình hay làm cho người khác dù ở rất 
xa cũng được thấy rõ. “Biến hình” nghĩa là làm cho 
một vùng sáng biến thành tối, làm cho những gì hiển 
hiện trở nên không thấy được, hoặc làm cho chính mình 
hay người khác dù ở gần cũng không ai thấy được. 
Phương thức tiến hành cũng như trong trường hợp luyện 
thần thông trước, ngoại trừ là quyết định được thay đổi 
lại cho hợp. 


! PP, p.420-— 427. Vism.,p. 323 - 328 
7 Ävibhãvatirobhãvam 
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3. Muốn luyện tập thần thông đi ngang qua 
tường, qua vách, qua núi như đi ngang qua hư không!, 
hành giả phải đắc đệ tứ thiển với kasina hư không. Sau 
đó, hành giả làm công việc chuẩn bị bằng cách tác ý 
đến vách, tường hay núi, v.v.. và quyết định nó là hư 
không. Do quyết định này của hành giả, vật đó trở 
thành hư không và hành giả đi ngang qua đó không bị 
trở ngại. 


4. Để có được thần thông độn thổ và trôi lên 
khỏi mặt đất như ở trong nước”, hành giả phải đắc định 
với kasina nước. Hành giả nhập đệ tứ thiển trên đề mục 
nước ấy và xuất thiển. Sau đó, tác ý đến một phần đất 
và quyết định “đất này hãy là nước”, đất sẽ trở thành 
nước và hành giả có thể bước vào đó, tắm trong đó, 
uống nước đó, v.v... Đó là trường hợp hành giả chỉ quyết 
định một phần đất trở thành nước cho riêng mình, còn 
nếu hành giả muốn biến thành nước cho cả người khác 
thì hành giả phải quyết định đất sẽ trở thành nước cho 
cả người khác nữa. 

5. Trường hợp hành giả muốn đi qua nước 
không chìm như đi trên đất thì phải thiện xảo trong 
kasina đất, xuất thiển và quyết định “nước này hãy 


! Tiro — kuddam tiro — pãkãram tiro — pabbatam 
?_Pathaviya pi ummuj]ja nimmujjam karoti seyyäha pi udake. 
3 Udake pi abhijjamãno gacchati seyyathä pi pathaviyam. 
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biến thành đất”. Hành giả lập lại thủ tục chuẩn bị như 
trước và quyết định nước trong một vùng quy định nào 
đó biến thành đất. Lúc đó, hành giả có thể đi trên đó 
mà không chìm . 

6. Muốn phi hành qua hư không như chim, 
hành giả phải đắc định kasina đất và xuất thiển. Hành 
giả quyết định hư không ấy như là đất, nghĩ “hãy có 
đất”. Hư không lúc ấy đối với hành giả trở thành cứng 
như đất và hành giả có thể đi, đứng, ngồi, nằm trên đó 
như những người bình thường đi, đứng, ngồi, nằm trên 
đất vậy. 


7. Thần thông kế tiếp, rờ chạm mặt trời, mặt 
trăng bằng tay của mình”, không đòi hỏi phải có một 
kasina đặc biệt nào cả mà được hoàn thành đơn giản 
qua đệ tứ thiển dùng làm căn bản cho thắng trí. Hành 
giả hoặc có thể đi tới mặt trăng, mặt trời và sờ vào 
chúng, hoặc có thể làm cho chúng gần lại trong tầm tay 
bằng một sự quyết định trong tâm, hoặc làm như vậy 
bằng cách mở rộng tay. Nhưng, mặc dù hành giả làm 
tất cả những việc này, đối với những người khác, mặt 
trời và mặt trăng vẫn như vậy, không ảnh hưởng gì đến 
ánh sáng và sự di chuyển của chúng. 





! Akäse pi pallankena kamati seyyathäpi pakkhisakuno. 
? Ime pi candima - suriyä evam mahiddhike evam mahãnubhãve 
pànInã parimassati parima]jati. 
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§. Thần thông cuối cùng là luyện tập làm chủ 
về thân cho đến tận Phạm Thiên giới!. Sau khi đã đắc 
thiển căn bản, hành giả muốn đi đến Phạm Thiên giới 
có thể quyết định Phạm Thiên giới là gần, nó sẽ trở 
thành gần như ước muốn. Hành giả có thể quyết định 
gần trở thành xa, nhiều trở thành ít hay ít trở thành 
nhiều. Hành giả có thể thấy sắc của Phạm Thiên với 
thiên nhãn của mình; nghe tiếng của Phạm Thiên với 
thiên nhĩ của mình và biết tâm của Phạm Thiên với tha 
tâm thông của mình. Hành giả có thể du hành đến 
Phạm Thiên giới với thân hữu hình hay vô hình và thực 
hiện nhiều pháp thần thông khác trước mặt Phạm 
Thiên.” 


» _BA L0ẠI THÂN BIẾN 


Việc sở hữu iddhi (thần thông) được xem như 
một phẩm chất đáng mong ước nơi một vị Tỳ kheo, nó 
góp phần vào việc hoàn thiện sự toàn bích tâm linh của 
vị ấy. Tuy nhiên phô trương những năng lực thần thông 
để thu nạp tín đồ, thủ đắc lợi dưỡng hoặc để được thán 
phục đã bị đức Phật ngăn cấm. Trong luật tạng, việc 
phô diễn thần thông hay những năng lực siêu nhiên bị 





!_Yãva brahmalokã pi kãyena va samvatteti. 
? Xem Pts, p. 387 — 388. 
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xếp vào tội tác ác (ãpattidukkata)!. Tuy thế, trong khi 
đức Phật quở trách tôn giả Pindola Bhàradvàja về việc 
thi triển thần thông để lấy chiếc bát làm bằng gỗ trầm, 
Ngài lại tổ ra tán thành việc vận dụng thần thông của 
tôn giả Moggallăna (Mục Kiển Liên)”. Lý do có sự 
khác biệt này là vì vị trước phô diễn thần thông của 
mình không thận trọng trước công chúng, trong khi 
Ngài Mục Kiển Liên dùng chúng một cách sáng suốt 
thận trọng. Đức Phật tán thành việc thi triển thần thông 
chỉ khi nào nó hỗ trợ sự diệt trừ phiển não trong tâm 
mọi người và giúp họ thoát khỏi những ám ảnh. 


Đôi khi chữ iddhi xuất hiện trong sự phối hợp 
với một từ khác - pãtihãriya vốn có nghĩa là “sự ngăn 
ngừa” hoặc “bảo hộ”, song lại tiếp nhận ý nghĩa “thần 
biến” hay “kỳ diệu”. Do đó mà hợp từ iddhi — 
pàtihàriya biểu thị sự thân biến của năng lực thần 
thông, gọi tắt là “thần biến”. Từ này xuất hiện trong 
các bản Kinh với tên gọi ba pháp thần biến gồm: Biến 
hóa thần biến (iddhipätihãriya), Ký thuyết thần biến 
(ãdesanäpäthãriya), Giáo hóa thần biến 
(anusãsanipatihãriya)”. Loại thần biến thứ nhất đã được 
giải thích đơn giản qua đoạn Kinh quen thuộc nói về 





! Vimp., 2:112. 
2 §N. 4:269. 
3 'DN.1:212- 215. Pts, p. 401 - 404. 
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các năng lực thần thông (xem lại trang... 217-218 ). Ký 
thuyết thần biến bao gồm việc nói cho người khác biết 
tâm của họ đang nghĩ gì dựa trên cơ sở đọc tư tưởng, sự 
giải thích, hoặc những thông điệp tiếp nhận từ các 
chúng sanh khác, người hoặc phi nhân. Giáo hóa thần 
biến là khả năng hướng dẫn người khác trong việc phát 
triển tinh thần hoặc tâm linh của họ, như: “người nên 
nghĩ những điều này, không nên nghĩ những điều nọ; 
người nên tác ý như thế này, không nên tác ý như thế 
kia; người nên từ bỏ điều này; người nên chứng và trú 
như vây..”. Trong ba loại thần biến này, đức Phật 
không tán thành việc sử dụng hai cách đầu để cảm hóa 
người khác theo Giáo Pháp của Ngài. Đức Phật nói 
rằng có một vài loại chú thuật hay ma thuật giúp cho 
con người có khả năng thực hiện những pháp thần 
thông hoặc đọc được tâm người khác. Vì vậy, những 
pháp thần biến này không thể được xem như những dấu 
chỉ của sự hoàn tất tâm linh thực thụ. Loại thần biến mà 
Ngài tuyệt đối tán thành là giáo hóa thần biến, pháp 
thần biến duy nhất có khả năng đưa đến sự giải thoát 
khổ. 

Giải thích chỉ tiết về ý tưởng này, 
Patisambhidaämagga (Vô ngại giải đạo) nói rằng, những 
pháp thần thông nào thúc đẩy sự xuất ly, vô sân, chói 
sáng tâm, định tĩnh tâm, quyết định chân chánh, trí tuệ, 
an lạc, chứng đắc các thiển, v.v... cho đến Alahán đạo, 
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được gọi là thần thông chân chánh vì chúng đem lại sự 
hoàn mãn và thành công thực sự. Các pháp nào hủy 
diệt tham dục, sân hận, hôn trầm — thụy miên, trạo cử — 
hối quá, hoài nghi, vô minh, chấp thủ, các triỀn cái và 
phiền não thì được gọi là chân thần biến (pãtihãriya) vì 
lý do chúng ngăn cản người hành đạo không rơi trở lại 
luân hồi (samsara)!. Như vậy, đối với Phật Giáo 
Nguyên Thủy, việc thực hành Thánh đạo (Bát Thánh 
Đạo) thay vì chú trọng đến việc thực hiện các thần 
thông tạo thành sự hoàn tất hay thành công kỳ diệu 
thực sự. 


2. THẦN THÔNG THỨ HAI: THIÊN NHĨ 
GIỚI (dibbasotadhãtu) 


Thiên nhĩ giới là khả năng nghe được những âm 
thanh của chư thiên cũng như của nhân loại, nghe được 
những âm thanh rất xa, ngay cả trong thế giới khác, 
cũng như những âm thanh rất gần như âm thanh của các 
sinh vật trong chính thân của mình. Kinh Điển mô tả 
Thiên nhĩ giới này như sau: 

Vị ấy hướng tâm, dẫn tâm đến thiên nhĩ giới. Với 
thiên nhĩ thuần tịnh, siêu nhân, vị ấy nghe cả hai loại 





!_Pts.,p. 401 — 404. 
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âm thanh, âm thanh chư thiên và âm thanh loài người, 
âm thanh ở xa cũng như gân. 


Theo đúng thuật ngữ, thiên nhĩ giới liên quan 
đến khả năng đặc biệt thuộc tri kiến (knowledge), gọi 
là “nhĩ giới”, vì lý do nó thực hiện chức năng của lỗ tai 
bình thường, nghĩa là, tác hành như một căn bản cho 
việc nghe những âm thanh. Giới này được nói là 
“thiên” vì nó tương tự như nhĩ giới của các vị chư thiên, 
tức là rất hoàn chỉnh, không có những khuyết điểm và 
có khả năng tiếp nhận những âm thanh ở rất xa. 

Muốn có được thiên nhĩ giới, hành giả phải đắc 
thiển căn bản cho thắng trí (tức đệ tứ thiển) rồi xuất 
khỏi thiển ấy. Giữ tâm ở mức định làm công việc chuẩn 
bị, hành giả trước tiên tác ý đến những âm thanh thô 
trong tầm nghe bình thường, rồi dần dần tác ý đến các 
âm thanh càng lúc càng vi tế hơn cho đến khi hành giả 
nghe được những âm thanh mà chỉ có thể nghe được với 
sự chú tâm cao độ. Hành giả phải tập trung vào mỗi 
hướng trong mười hướng, tác ý đến các “tướng” chính 
xác hoặc tác ý đến những tính chất của âm thanh nghe 
được ấy. 


Khi hành giả tập trung tâm mình vào những âm 
thanh này với một ước mong mãnh liệt muốn đắc thiên 





LPP.,p.446. DN. 1:79. 
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nhĩ giới, đúng lúc ý môn hướng tâm sẽ khởi lên lấy một 
trong những âm thanh này làm đối tượng cho nó. Sự 
kiện này sẽ được theo sau bởi ba hoặc bốn tốc hành 
tâm (javana) thuộc giai đoạn chuẩn bị hay cận hành, và 
tốc hành tâm thứ tư hay thứ năm thuộc an chỉ của đệ tứ 
thiển. Tuệ căn (faculty of knowledge) khởi lên cùng với 
tâm an chỉ này được gọi là thiên nhĩ giới. 


Nếu muốn nghe những âm thanh ở xa, hành giả 
phải bắt đầu bằng cách định ranh giới một vùng nhỏ, 
làm chủ khả năng nghe âm thanh trong vùng đó, rồi mở 
rộng tầm nghe của mình ra xa hơn theo từng mức độ. 
Khi khả năng nghe trở nên tốt hơn, hành giả có thể 
nghe rõ mọi âm thanh trên địa cầu này cũng như ở các 
cõi khác trong tam giới. Hơn nữa, nếu muốn, hành giả 
có thể xác định riêng từng âm thanh, ngay cả khi nó 
hòa lẫn với những âm thanh khác. 


3. THÂN THÔNG THỨ BA: THA TÂM 
THÔNG( ceÍopariyd f8", paracifftavÙanand). 
Thần thông thứ ba là trí biết tâm người khác, 
khả năng thâm nhập vào tâm người khác bằng tâm của 
mình. Đức Phật mô tả thần thông này như sau: 
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“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thản như vậy, hành giả dẫn tâm, hướng tâm đến tha 
tâm thông. Hành giả sau khi phân biệt với tâm mình, vị 
ấy hiểu tâm của những người khác và biết được: tâm có 
tham biết tâm có tham, tâm không có tham biết rằng tâm 
không có tham; tâm có sân biết rằng tâm có sân, tâm 
không có sân biết rằng tâm không có sân; tâm có sỉ biết 
rằng tâm có si, tâm không có sỉ biết rằng tâm không có 
sỉ; tâm chuyên chú biết rằng tâm chuyên chú, tâm tán 
loạn biết rằng tâm tán loạn; đại hành tâm (tâm đã đạt 
đến các thiền sắc giới và vô sắc giới) biết rằng đại hành 
tâm, không phải đại hành tâm biết rằng không phải đại 
hành tâm; tâm vô thượng biết rằng tâm vô thượng, tâm 
chưa vô thượng biết rằng tâm chưa vô thượng; tâm có 
định biết rằng tâm có định, tâm không định biết rằng 
tâm không định; tâm giải thoát biết rằng tâm giải thoát, 
tâm không giải thoát biết rằng tâm không giải thoát. ”! 

Theo sự giải thích trong Thanh Tịnh Đạo, vị 
hành giả muốn đạt đến thắng trí này trước phải đắc 
thiên nhãn (sẽ giải thích ở dưới). Hành giả phải dùng 
kasina ánh sáng để mở rộng ánh sáng, chiếu nó vào 
trong trái tim của những người mà hành giả muốn biết 
tâm của họ. Rồi với thiên nhãn, hành giả xem xét màu 
sắc của trái tim, là yếu tố cung cấp mấu chốt cho sự 





! Vajiranäna, Buddhist Meditation, PP., 445- 446.  DN. 1:79 
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giải thích trạng thái tâm của người ấy. Theo Luận sư 
Buddhaghosa, khi ở trong một trạng thái tâm hân hoan, 
chất máu sẽ có màu đồ như trái sung chín; khi một tâm 
trạng đi kèm với ưu có mặt, chất máu sẽ có màu đen 
như trái nho đen; và khi một tâm sanh cùng tịnh chỉ có 
mặt, chất máu sẽ trong như dầu mè.! Một khi hành giả 
đã thông thạo với việc đọc tâm trên cơ sở sắc máu này, 
hành giả có thể học cách thâm nhập trực tiếp vào tâm 
người khác mà không cần phải dựa vào một cơ sở vật lý 
nào để suy đoán. Tuy nhiên, cũng cân nói rõ rằng, một 
hành giả có tha tâm thông vẫn không thể thâm nhập 
vào tâm của những vị đắc chứng cao hơn. Như vậy, một 
phàm nhân với thắng trí hợp thế không thể nào thâm 
nhập vào tâm một vị Thánh để biết xem vị này đã thoát 
khỏi các phiển não như thế nào. Tương tự, một vị Nhập 
Lưu không thể thâm nhập tâm của vị Nhất Lai; một vị 
Nhất Lai không thể thâm nhập tâm của vị Bất Lai; một 
vị Bất Lai không thể thâm nhập tâm của vị Alahán; 
hoặc một vị Alahán không thể thâm nhập vào tâm của 
vị Độc giác Phật hay Toàn giác Phật. Tuy nhiên, có thể 
ngược lại, một vị ở cảnh giới cao hơn, nếu có tha tâm 
thông có thể biết được tâm của những vị ở cảnh giới 
thấp hơn.” 


l PP, p. 449. Vism., p. 344 — 345. 
? PP.,p.473. Vism.,p. 364. 
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4. THÂN THÔNG THỨ TƯ: TÚC MẠNG 
THÔNG (pubbenivasanassatiad). 


Túc mạng thông hay trí nhớ được các tiền kiếp 
được Kinh Điển giải thích như sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thắn như vậy, hành giả hướng tâm, dẫn tâm đến túc 
mạng thông. Vị ấy nhớ đến các đời sống quá khứ như 
một đời, hai đời, ba đời, bốn đời, năm đời, mười đời, hai 
mươi đời, ba mươi đời, bốn mươi đời, năm mươi đời, một 
trăm đời, hai trăm đời, một ngàn đời, một trăm ngàn 
đời, nhiều thành kiếp, nhiều hoại kiếp, nhiều hoại kiếp 
và thành kiếp. Vị ấy nhớ rằng: “Tại chỗ kia ta có tên như 
vậy, dòng họ như vậy, giai cấp như vậy, thọ lạc khổ như 
thế này, tuổi thọ đến míc như thế này. Sau khi chết tại 
chỗ kia, ta được sanh ra ở chỗ nọ. Tại chỗ ấy, ta có tên 
như thế này, giai cấp như thế này, dòng họ như thế này, 
thọ khổ lạc như thế này, tuổi thọ đến mức như thế này. 
Sau khi chết tại chỗ nọ, ta được sanh ra ở đây.` Như vậy, 
vị ấy nhớ đến nhiều đời sống quá khứ cùng với những 
nét đại cương và các chỉ tiết. ”! 





! Vajiranana, Buddhist Meditation. PP., 447 - 448. DN. I1: 81. 
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Một hành giả muốn trau dồi thắng trí này trước 
phải đắc đệ tứ thiển như một căn bản cho thắng trí rồi 
xuất khỏi thiển ấy. Sau khi đã xuất thiển hành giả bắt 
đầu nhớ đến các hành vi mới đây nhất của mình với 
những chi tiết càng chính xác càng tốt. Nếu hành giả 
không thể nhớ được chuyện gì thì nên nhập lại thiển 
căn bản, xuất thiển và tác ý. Kinh nghiệm của thiển sẽ 
làm tan đi những chướng ngại cho trí nhớ, nhờ thế các 
biến cố rõ ràng đã thất lạc sẽ trở nên hiển hiện như khi 
một ngọn đèn được thắp sáng vậy. Đầu tiên, hành giả 
tưởng lại những chuyện xảy ra trong phạm vi những 
khoảnh khắc rồi lần lần lui lại những đơn vị lớn hơn như 
ngày, tháng, năm, v.v... cho đến khi nhớ đến thời điểm 
tái sanh trong kiếp trước. Ở điểm này, hành giả hành 
giả nên tác ý đến tâm và thân trong kiếp trước của 
mình vào lúc chết (sát na tử). Nếu hành giả không thể 
nhớ lại đời sống trước của mình do sự phân cách giữa 
các kiếp sống, hành giả không nên từ bỏ cố gắng mà 
phảẩi nhập lại thiển căn bản, xuất thiển và tác ý đi, tác ý 
lại nhiều lần nếu cần. 

Khi khả năng hồi nhớ của hành giả đã thuần 
thục thì ý môn hướng tâm sẽ khởi lên lấy hợp thể thân 
tâm (đanh — sắc) hiện hữu vào sát na tử thuộc đời trước 
làm đối tượng của nó. Tiến trình này được theo sau bởi 
bốn hoặc năm tốc hành tâm với cùng một đối tượng, tốc 
hành cuối cùng của chuỗi là một tốc hành tâm an chỉ 
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thuộc đệ tứ thiển. Trí kết hợp với tâm đó là trí hổi nhớ 
các đời trước hay túc mạng thông. Như vậy, bắt đầu với 
sự hồi nhớ chỉ một đời, hành giả sẽ lập lại phương thức 
như trên với càng lúc càng nhiều đời quá khứ hơn nữa, 
cho đến khi có thể nhớ từng chi tiết những gì đã trải qua 
trong quá khứ với nhiều thành kiếp và hoại kiếp!. Đức 
Phật so sánh túc mạng trí này với trí nhớ của một người 
đi chu du từ làng này đến làng khác; khi đang ở một 
ngôi làng, người ấy có thể nhớ đến những ngôi làng 
khác mình đã đến thăm, đã làm gì ở mỗi làng với tất cả 
những chi tiết về những gì người ấy đã trải qua trong 
mỗi ngôi làng.” 


5. THẦN THÔNG THỨ NĂM: THIÊN 
NHÂN THÔNG (dibbacakkhu). 


Thiên nhãn thông hay trí biết việc tử sanh của 
chúng sanh (cutipapatañana) được giải thích như sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thắn như vậy, vị ấy dẫn tâm, hướng tâm đến trí biết 
việc tử sanh của các chúng sanh. Với thiên nhãn thuần 
tịnh, siêu nhân, vị ấy thấy các chúng sanh chết và tái 





! PP.,p.453— 455. Vism..p. 347 - 349 
2? DN.,1:81-82 
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sanh lại, tày theo nghiệp của họ mà trở thành hạ liệt 
hoặc cao sang, xinh đẹp hoặc xấu xa, hạnh phúc hoặc 
khổ đau. VỊ ấy thấy rõ những chúng sanh kia là những 
người phỉ báng các bậc Thánh, là những người có tà 
kiến, tạo các nghiệp theo tà kiến, vào lúc thân hoại 
mạng chung phải sanh vào cối đữ, địa ngục. Ngược lại, 
những chúng sanh nọ làm những thiện hạnh về thân, 
khẩu và ý, không phỉ báng các bậc Thánh, theo chánh 
kiến, tạo các nghiệp theo chánh kiến, vào lúc thân hoại 
mạng chung, được sanh lên các cõi vui, thiên giới. ”! 


Thiên nhãn thông hay trí biết việc sanh tử của 
các chúng sanh là khả năng phi thường của sự thấy, 
được gọi là “thiên” vì nó tương tự như cái nhìn của các 
vị chư thiên, tức là nó có khả năng tiếp nhận những đối 
tượng ở rất xa cũng như có thể thấy được những vật bị 
che khuất sau các bức tường, v.v... Cái thấy này được 
nói là “thuần tịnh” bởi vì phạm vi của nó gồm cả sanh 
và diệt (tử), góp phần vào việc tịnh hóa tri kiến. Người 
chỉ thấy diệt mà không thấy sanh thường có khuynh 
hướng thiên về đoạn kiến, cho rằng người ta chết là 
hết. Còn người chỉ thấy sanh mà không thấy sự diệt 
trước đó thường có khuynh hướng quan niệm rằng 
chúng sanh này mới xuất hiện. Nhưng người thấy được 
cả hai có thể có được tri kiến thanh tịnh về việc tùy 





 Vajìrañàna, Buddhist Meditation, p. 451. DN. 1:82 
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nghiệp tái sanh, như vậy, loại bỏ được hai tà kiến trên. 
Thanh Tịnh Đạo nêu rõ rằng, một người với thiên nhãn 
không thể thấy sự kiện tử - sanh vào những khoảnh 
khắc khi chúng xảy ra do tính chất ngắn ngủi và cực kỳ 
vi tế của những sự kiện này. Những gì vị ấy thấy là 
những chúng sanh sắp chết giờ đây sẽ chết, và những 
chúng sanh nào phải chịu tái sanh thì đã vừa xuất hiện 
vậy. 


Các bản chú giải khuyên nên dùng ba loại 
kasina là kasina lửa, kasina màu trắng và kasina ánh 
sáng làm để mục để phát triển thắng trí này. Tuy nhiên, 
trong ba loại, kasina ánh sáng vẫn được xem là có hiệu 
quả nhất. Sau khi xuất khỏi thiển căn bản, hành giả nên 
tập trung vào một trong ba kasina này, dừng ở mức cận 
định. Hành giả không nên nhập vào an chỉ định vì nếu 
làm vậy, hành giả sẽ không thể thực hiện được công 
việc chuẩn bị cho thắng trí. Ở mức cận định, hành giả 
phải mở rộng tướng của kasina đến một vùng đã định 
trước để cho ánh sáng của nó chiếu khắp khu vực và 
các hình thể trong không gian của nó xuất hiện trong 
tầm nhìn của hành giả. Nếu ánh sáng biến mất, hành 
giả nên nhập lại thiển căn bản, xuất thiển và bao quát 
khu vực với ánh sáng. Cứ như vậy hành giả sẽ phát 
triển được khả năng bao quát bất cứ vùng nào với ánh 
sáng và duy trì sự quan sát những hình thể thấy được ở 
đó suốt cả ngày. Khi các sắc (hình thể) nào không thể 
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nhìn thấy được đối với nhục nhãn thông thường — như 
những vật bên trong thân, những vật bị che khuất sau 
các bức tường, những vật trong các cõi khác hay trong 
các hệ thống thế gian khác — lọt vào tiêu điểm nhãn trí 
của hành giả và được nhìn thấy một cách trực tiếp, đó 
là lúc thiên nhãn đã sanh. Muốn làm cho thiên nhãn 
này trở thành công cụ nhận thức việc tử — sanh của các 
chúng sanh, hành giả phải gắn cái nhìn chư thiên của 
mình vào đối tượng này cho đến khi nó hiện ra. 


Thiên nhãn hay Sanh tử trí còn có hai loại trí 
phụ tùy là Vị lai phần trí (anägatamsañãna) và Tùy 
nghiệp thú trí (yathãäkammũpagañăna)!. Vị lai phần trí 
là khả năng biết trước một người sẽ thọ sanh trong 
tương lai và cũng thấy trước được diễn tiến những sự 
kiện trong tương lai của họ. Tùy nghiệp thú trí là khả 
năng phân biện được nghiệp quá khứ nào đã đưa một 
chúng sanh đến sanh thú (nơi thọ sanh) đặc biệt ở hiện 
tại. Mặc dù hai loại trí này chỉ có thể thực hiện được 
nhờ thiên nhãn, song chúng vẫn khác với sanh tử trí ở 
chỗ sanh tử trí lấy hiện tại làm phạm vi hoạt động trong 
khi Vi lai phần trí lấy tương lai, còn Tùy nghiệp thú trí 
lấy quá khứ làm phạm vi hoạt động của chúng. Do đó, 
nếu kể riêng các loại thắng trí này ra thì con số các 
thần thông hiệp thế mà hành giả có thể đắc được tất cả 





LPP.,p.477-— 478 Vism.,p. 363, 367 — 368. 
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có bảy loại. Song khi chúng được gộp chung trong thiên 
nhãn, như đã nói, thì chỉ có năm. 


6. THÂN THÔNG THỨ SÁU: LẬU TẬN 
THÔNG (sayakkhayafñãna) 


Lậu tận thông hay trí biết sự diệt tận của các 
lậu hoặc là thắng trí thứ sáu mà người hành thiền có thể 
đắc được. “Lậu hoặc”, tiếng Pã|i là “ãsava”, nghĩa đen 
là cái gì đó tiết rỉ ra, vì vậy đôi lúc còn được dịch là 
“lậu” (tiết rỉ). Asava biểu thị cho một vài phiển não 
căn bản “tiết rỉ” từ tâm, duy trì tiến trình luân hồi 
(samsãra). Trong các bản Kinh có sớm nhất, lậu hoặc 
thường nói là có ba: dục lậu (kamaäsava), hữu lậu 
(bhaväsava) và vô minh lậu (avijjäsava). Ở một số 
Kính khác, đặc biệt ở tạng Vị Diệu Pháp 
(Abhidhammapitaka) thêm vào lậu hoặc thứ tư là kiến 
lậu (ditthãsava). 


Việc chứng lậu tận thông được các Kinh mô tả 
trong đoạn văn sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thân như vậy, vị ấy dẫn tâm, hướng tâm đến lậu tận 
thông (trí). VỊ ấy biết như thật “đây là khổ”, biết như 
thật “đây là nhân sanh của khổ”, biết như thật “đây là 
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khổ diệt”, biết như thật “đây là con đường đưa đến khổ 
diệt”. Vị ấy biết như thật “đây là những lậu hoặc”, biết 
như thật “đây là nhân sanh của lậu hoặc”, biết như thật 
“đây là sự diệt trừ các lậu hoặc”, biết như thật “đây là 
con đường đưa đến sự diệt trừ các lậu hoặc”. Nhờ hiểu 
biết như vậy, nhận thức như vậy, tâm vị ấy thoát khỏi 
dục lậu, thoát khỏi hữu lậu, thoát khỏi vô mình lậu. Đối 
với tự thân đã giải thoát như vậy, khởi lên sự hiểu biết: 
Ta đã giải thoát. VỊ ấy biết: “Sanh đã tận, phạm hạnh đã 
thành, việc cần làm đã làm, sau đời hiện tại không có 
đời sống nào khác nữa. ”! 


Theo Chú giải, “Lậu tận trí” là tuệ căn thuộc 
Alahán đạo, giai đoạn cuối cùng trong bốn giai đoạn 
giác ngộ”. Như đoạn Kinh mô tả quen thuộc trên đã làm 
sáng tỏ, nội dung của trí này là Tứ Thánh Đế. Do tự 
mình biết và thấy Tứ Thánh Đế một cách rốt ráo với 
trực giác trí, hành giả trừ tuyệt mọi ô nhiễm trong tâm 
và đắc chứng viên mãn giải thoát. Vì sự chứng ngộ này 
xuất phát từ tuệ nên chúng ta sẽ bàn luận vấn để này 
chi tiết hơn ở chương kế, liên quan đến các siêu thế 
đạo. 


Ở phần nói về lục thông này có hai điểm cần 
được nhận định kỹ để làm sáng tỏ vấn để. Thứ nhất, 
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chúng ta phải nhớ rằng mặc dù Kinh Điển luôn luôn 
trình bày lậu tận trí này như một hệ quả tiếp nối sau 
việc đắc đệ tứ thiển, song đệ tứ thiển vẫn không tuyệt 
đối cần thiết cho việc chứng đắc của nó. Sự chứng ngộ 
chân lý Tứ Thánh Đế có thể phát sanh với bất cứ bậc 
thiển nào làm căn bản cũng được, thậm chí Kinh Điển 
còn nhìn nhận rằng một số hành giả có thể thành tựu trí 
tuệ giải thoát mà không có bất kỳ một Kinh nghiệm 
trước nào trong các bậc thiền hiệp thế, duy chỉ nhờ vào 
năng lực tuệ căn của họ. Những gì được đòi hỏi trong 
mọi trường hợp chứng đắc Tứ Thánh Đạo chỉ là sự phát 
triển tuệ giác, hoặc có thể dựa trên một định chứng có 
trước nào đó, hoặc có thể tiến hành theo cách “cần tuệ ” 
(chỉ có tuệ mà không có định) dựa trên sát na định liên 
hệ đến sự quán sát các hiện tượng (đanh — sắc) với 
chánh niệm - tỉnh giác. Chính ở phương diện này thần 
thông thứ sáu khác với năm thần thông kia vốn đòi hỏi 
phải có sự thành thục trong bát định chứng thuộc an chỉ 
định. 


Cũng vì lý do này, thần thông thứ sáu —- Lậu tận 
thông — khác với năm thần thông trước ở phương diện 
thứ hai, đó là, Lậu tận thông được xem như một sở đắc 
chỉ có trong Giáo Pháp của đức Phật. Năm thần thông 
trước thuộc hiệp thế, dựa căn bản trên sự phát triển 
định. Bởi lẽ các phương pháp tu tập định cũng có trong 
giới luật của các truyền thống khác ngoài Phật giáo nên 
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những người hành theo giới luật này và thành tựu năng 
lực định vừa đủ cũng có thể sở đắc các thần thông hiệp 
thế (ngũ thông). Tuy nhiên, Lậu tận thông là một chứng 
nghiệm siêu thế phát sanh từ tuệ thể nhập vào thực 
tánh của các pháp. Chính vì thế, Lậu tận thông chỉ có 
thể được đạt đến bởi chư Phật toàn giác, chư Phật độc 
giác (Paccekabuddha) và các bậc Alahán đệ tử Phật. 
Đối với chư Phật chánh đẳng Giác và Độc giác Phật, 
Lậu tận thông khởi lên từ trí tuệ tự giác của các Ngài. 
Còn các vị Thánh Thanh văn đệ tử, Lậu tận thông khởi 
lên do thực hành minh sát theo những hướng dẫn mà 
các Ngài tiếp nhận từ một vị Phật hoặc từ các vị thiển 
SƯ. 


Do những khác biệt giữa thần thông thứ sáu và 
các thần thông khác này, các loại thần thông được sưu 
tập lại thành hai nhóm, tuy trùng nhau nhưng dễ hiểu. 
Một nhóm có năm thần thông (abhiññã) gồm năm loại 
thắng trí hiệp thế; nhóm kia có sáu thần thông, gồm 
năm thắng trí thế gian cộng với Lậu tận thông. Trong 
khi các thần thông hay thắng trí thế gian được xem như 
những món trang sức của một vị hành giả trong Giáo 
Pháp của Đức Phật thì thần thông thứ sáu - Lậu tận 
thông —- được xem như mục tiêu tối thượng của đạo 
Phật. 
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— CÁC LOẠI THẮNG TRÍ KHÁC 


Ngoài sáu thần thông vừa kể, một vài bản Kinh 
còn đề cập đến hai loại thắng trí khác sau khi đắc đệ tứ 
thiển. Hai thắng trí này là “Chánh tri kiến” 
(ñãnadassana) và “Ý hóa thông” (manomaya 1ddhi 
năna). Trong Kinh Điển, chúng được sắp liền trước lục 
thông, mặc dù tám thần thông này không được gom lại 
thành một nhóm với một tên gọi chung.! 


“Chánh tri kiến” được mô tả theo truyền thống 
Kinh Điển như sau: 


“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thản như vậy, hành giả dẫn tâm, hướng tâm đến 
chánh tri kiến (ñãnadassana). VỊ ấy biết: “Thân này của 
ta la sắc pháp, do bốn đại thành, do cha mẹ sanh, nhờ 
vật thực nuôi dưỡng, phải chịu vô thường, biến hoại, 
phân tán, đoạn tuyệt, hoại diệt. Thức này của ta nương 
gá thân ấy, trói buộc với thân ấy.”? 

Theo Chú giải, “chánh tri kiến” trong đoạn 
Kinh này biểu thị trí tuệ minh sát. Sau khi xuất khỏi đệ 
tứ thiển, hành giả tác ý đến thân và tâm của mình. 
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Trước tiên hành giả nhận thức rõ thân, thấy nó chỉ là 
sắc pháp, hữu vi, do duyên tạo thành, vô thường, phải 
chịu hoại diệt. Rồi hành giả tác ý đến tâm, thấy tâm 
khởi lên được là nhờ vào thân chia sẻ cùng bản chất 
hữu vi, vô thường và không thực thể với nó. Minh sát trí 
này, khi phát triển tột đỉnh sẽ dẫn đến lậu tận trí 
(thông). 


Loại thắng trí phụ thứ hai là Ý hóa thông. Kinh 
mô tả: 

“Với tâm định tĩnh, thuần tịnh, không cấu nhiễm, 
không phiền não, nhu nhuyến, dễ sử dụng, vững chắc, 
bình thản như vậy, vị hành giả hướng tâm, chú tâm đến 
Ý hóa thông. Vị ấy tạo một thân khác từ nơi thân này, 
cũng là sắc pháp do ý làm ra, đây đủ các chỉ tiết lớn 
nhỏ, không thiếu một căn nào. ”1 


Một người hành thiển muốn tạo một thân ý — 
sanh phải xuất khỏi đệ tứ thiển căn bản, tác ý trên 
chính thân mình và quyết định là nó rỗng không. Khi 
thân dường như rỗng không đối với hành giả, hành giả 
phải làm công việc chuẩn bị rồi quyết định: “Hãy có 
thân khác trong thân này”. Khi ấy thân khác sẽ xuất 
hiện trong thân chính và hành giả có thể rút nó ra 
“giống như rút một cọng tranh ra khỏi vỏ bọc của nó 
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hay như rút một thanh kiếm ra khỏi bao kiếm, hoặc như 
một con rắn rút ra khỏi lớp vỏ của nó”! 


Vô ngại giải đạo (Patisambhidamagzga) mô tả 
một năng lực siêu phàm khác của loại biến hóa thần 
thông mặc dù không được để cập rõ ràng trong các 
Kinh. Đó là Biến dạng thần thông (vikubbana ¡ddhi) — 
khả năng biến đổi hình dạng của chính thân mình hoặc 
phô diễn những hình thể hão huyền khác.” 


Muốn đắc thần thông này, hành giả trước phải 
quyết định sẽ xuất hiện trong một hình dạng đặc biệt 
nào đó, chẳng hạn như hình dạng một trẻ em, một vị 
chư Thiên, một con vật,.. Rồi hành giả phải nhập và 
xuất thiển căn bản và tác ý đến tướng của mình trong 
hình dạng đã chọn. Một lần nữa hành giả nhập đệ tứ 
thiển, xuất và quyết định: “Ta hãy là một đứa bé, v.v... 
loại như vậy, như vậy”. Cùng với sự quyết định ấy, 
hành giả xuất hiện như một trẻ em hoặc như bất kỳ một 
hình dạng nào khác mà hành giả đã chọn. Tuy nhiên 
hành giả không nhất thiết phải thực hiện sự biến dạng 
ngay trên thân mình, mà có thể quyết định hóa hiện ra 
một hình thể nào đó, như một con ngựa, một con voi, 
v.v... và hình thể đó sẽ xuất hiện trước hành giả và mọi 
người. 
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— THIÊN VÀ TÁI SANH. 


Theo Phật Giáo, tất cả hữu tình chúng sanh nào 
còn vô minh và ái dục tất nhiên phải chịu tái sanh. Bao 
lâu còn có ước muốn hiện hữu trong một hình thức nào 
đó thì tiến trình luân hồi vẫn sẽ tiếp diễn không ngừng. 
Yếu tố đặc biệt quyết định nơi thọ sanh và những điều 
kiện tái sanh là nghiệp (kamma). Kamma hay nghiệp là 
hành động có chủ ý, nghĩa là những hành động, lời nói 
và ý nghĩ bộc lộ ra với sự chủ tâm, tính toán, có thể là 
thiện (kusala) hoặc bất thiện (akusala). Các nghiệp bất 
thiện là những hành động bắt nguồn từ tham, sân và si. 
Các nghiệp thiện là những hành động xuất phát từ vô 
tham, vô sân và vô si. Mỗi kamma hay hành động có 
chủ tâm mà con người thực hiện được tích lũy trong 
dòng tâm tương tục hay hữu phần của họ. Nơi đây, nó 
tỒn tại như một sức mạnh có khả năng tạo quả (vipäka) 
trong tương lai. Những quả báo này tương ứng với tính 
chất đạo đức của hành động. Các thiện nghiệp đem lại 
sự an vui và thành công, các bất thiện nghiệp đưa đến 
khổ đau và thất bại. Trong sự tương quan của nghiệp 
với tiến trình tái sanh, các thiện nghiệp đưa đến một 
sanh thú tốt đẹp, các bất thiện nghiệp dẫn đến một sự 
tái sanh xấu. 
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Thiển, như một loại thiện nghiệp, đóng vai trò 
then chốt trong tiến trình tái sanh. Trong vô số các 
nghiệp mà một người thực hiện suốt cuộc đời của mình, 
chỉ có một nghiệp xuất hiện vào lúc lâm chung để 
quyết định tình trạng tái sanh của người ấy. Những 
nghiệp đảm nhận vai trò quyết định này được xếp theo 
thứ bậc ưu tiên. Ưu tiên nhất được dành cho loại trọng 
nghiệp về phương diện đạo đức, tức là những hành 
động cực thiện hoặc cực ác. Những cực thiện nghiệp là 
các thiển chứng, còn cực ác nghiệp gồm ngũ nghịch đại 
tội: giết cha, giết mẹ, giết một vị Thánh nhân, làm thân 
Phật chẩy máu và chia rẽ Tăng. Kế tiếp, trong thứ tự ưu 
tiên, đó là các hành động có ý nghĩa đạo đức thực hiện 
vào lúc sắp chết (cận tử nghiệp), rồi đến thường nghiệp 
và cuối cùng là những nghiệp linh tính được tích chứa 
lại mà thuật ngữ thường gọi là tích lũy nghiệp.! Đối với 
những nghiệp không thực sự đưa đến tái sanh vẫn có 
thể tạo ra quả trong suốt cuộc đời của một người, hoặc 
làm nhiệm vụ hỗ trợ, hoặc gây chướng ngại, hoặc phá 
hủy hoàn toàn những kết quả của sanh nghiệp (rebirth 
generative kamma). 

Theo vũ trụ quan Phật giáo, có rất nhiều cảnh 
giới sinh tổn, nơi đây các chúng sanh tùy theo nghiệp 
đã tạo của mình mà thọ sanh. Những cảnh giới này 
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được nhóm lại thành ba cõi dục giới 
(kamãvacarabhũmì) là phạm vi tái sanh dành cho các 
nghiệp ác và thiện nghiệp không phải thiển; sắc giới 
(rũpavacarabhũmi) là phạm vi tái sanh dành cho tứ 
thiển tế sắc hay tứ thiển sắc giới; vô sắc giới 
(arũpavacarabhũmn) là phạm vi tái sanh dành cho tứ 
thiển vô sắc. 

Nếu một bất thiện nghiệp trở thành nhân tố 
quyết định tái sanh, thì sự tái sanh sẽ xẩy ra nơi một 
trong bốn cảnh giới: Địa ngục (niraya), Ngạ quỷ 
(pettivisaya), Súc sanh (tracchanayon) và Atula 
(asurakãya). Bốn trạng thái này được gọi chung là cảnh 
giới khổ (apãyabhũmi), khổ thú (duggati) và đọa xứ 
(vinipäta). Nếu một thiện nghiệp thuộc loại phi thiển 
(non — jhãnic) quyết định tái sanh, nó sẽ cho quả tái 
sanh trong nhân giới (manussaoka) hoặc một trong sáu 
cảnh giới chư Thiên, đó là, Tứ đại thiên vương giới 
(CatumaharäaJikadevaloka), Tam thập tam thiên giới 
(Tãvatamsa), Dạ ma thiên giới (Yama), Đâu suất thiên 
giới (Tusita); Hóa lạc thiên giới (Nimmãnarati) và Tha 
hóa tự tại thiên giới (Paranimmitavasavatti). Bảy cảnh 
giới gồm nhân giới và sáu thiên giới này gộp chung lại 
tạo thành cõi vui dục giới (kãmãvacarasugatibhimn). 

Trên các cõi dục là các cõi sắc giới. Muốn tái 
sanh trong các cõi này phải chứng bốn bậc thiền sắc 


244 GUNARATA 


giới và thiển chứng ấy không bị hoại vào lúc chết. 
Mười sáu cảnh giới trong cõi này được sắp theo thứ tự 
tương quan với bốn bậc thiển. Những vị đắc sơ thiển ở 
mức thấp sẽ tái sanh nơi cảnh giới Phạm Chúng Thiên 
(Brahmapärisajja). Những vị đắc sơ thiển ở mức trung 
bình sẽ tái sanh nơi cảnh giới Phạm Phụ Thiên 
(Brahmapurohita). Và những vị đắc sơ thiển ở mức cao 
sẽ tái sanh nơi cảnh giới của Đại Phạm Thiên 
(Mahäbrahma). Tương tự, đắc nhị thiển bậc hạ sẽ tái 
sanh trong Thiểu Quang Thiên giới (Parittäbha); bậc 
trung trong Vô lượng Quang thiên giới (Appamanäbha) 
và bậc thượng trong Quang âm Thiên giới (Abhassara). 
Lại nữa, vị đắc tam thiển bậc hạ sẽ tái sanh trong Thiểu 
tịnh thiên giới (Parittasubha), bậc trung trong Vô lượng 
tịnh thiên giới (Appamanasubha) và bậc thượng trong 
Biến tịnh thiên giới (SubhaKinha). 

Tương xứng với đệ tứ thiển có ba cảnh giới: 
Quảng quả thiên giới (Vehapphala), Vô tưởng thiên 
giới (Asaññasata) và Ngũ tịnh cư thiên giới 
(Suddhãväsa). Bậc thiển này không tuân theo mô thức 
phân chia như trước. Dường như những vị thực hành và 
đắc đệ tứ thiển nhưng không đạt đến một quả chứng 
siêu thế nào đều sanh vào Quảng quả thiên giới mà 
không có sự phân biệt theo cấp độ tu tập thượng, trung, 
hạ như trước. Riêng vô tưởng thiên giới (cảnh giới chỉ 
có sắc mà không có tâm) dành cho những người sau khi 
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đắc đệ tứ thiền dùng sức mạnh của thiển chứng ấy để 
tái sanh chỉ với sắc thân, các vị này không có thức cho 
đến khi hết phước ở cảnh giới ấy. Ngũ tịnh cư thiên 
gồm các cảnh giới Vô Phiển (Aviha), Vô Nhiệt 
(Atappa), Thiện Hiện (Sudassi), Thiện Kiến (Sudassa) 
và Sắc Cứu Cánh (Akanittha) chỉ mở ra cho các vị Bất 
lai (Anagamn), các vị Thánh đệ tử ở giai đoạn áp chót 
của sự giải thoát, đã đoạn trừ các kiết sử trói buộc họ 
vào dục giới và vì thế tự động tái sanh lên các cảnh 
giới cao hơn. Từ ở đây, họ đắc Alahán quả và nhập 
Niết bàn luôn. 

Vượt qua các cõi sắc giới là các cõi vô sắc giới 
(aräpävacarabhũmi). Cõi này có bốn: Không vô biên 
xứ, Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ. Hiển nhiên đây là những cảnh giới tái sanh 
dành cho những hành giả đã đắc và thành thục một 
trong bốn bậc thiển vô sắc nhưng không bẻ gãy được 
các kiết sử từng trói buộc họ vào vòng luân hồi. Những 
hành giả thành thục một định chứng vô sắc nào đó vào 
lúc lâm chung sẽ tái sanh vào cảnh giới thích hợp. Nơi 
đây, họ trú cho đến khi nghiệp lực của bậc thiển ấy 
không còn. Lúc đó họ chết và tái sanh vào một cảnh 
giới khác tùy theo tích lũy nghiệp của họ quyết định. 
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CHƯƠNG II 
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ục đích của đạo Phật, giải thoát hoàn 
toàn và vĩnh viễn khỏi khổ, được thành 
tựu vào việc tu tập tam học hay ba giai 
đoạn của đạo lộ — Giới (sila), Định (samadhi) và Tuệ 
(Pañnä). Tứ thiển sắc giới và tứ thiển vô sắc là những 
bậc thiển hiệp thế, thuộc giai đoạn tu tập định, đã hoàn 
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tất một mức độ đáng kể trên lộ trình giải thoát. Tuy 
nhiên, tự thân các bậc thiển này vẫn còn phải gánh chịu 
hai trách nhiệm. Thứ nhất, do khinh suất hay tự mãn, 
chúng có thể hoại mất. Thứ hai, việc đắc thiển vẫn 
không đủ để bảo đắm cho sự giải thoát hoàn toàn khỏi 
khổ. Lý do các bậc thiền hiệp thế tự bản thân chúng 
không thể đem lại sự giải thoát khổ là vì chúng không 
có khả năng cắt đứt nhân sanh khổ. Đức Phật dạy rằng 
nhân sanh cơ bản của khổ, động lực thúc đẩy nằm đằng 
sau vòng tử sanh luân hổi, là những phiền não với ba 
nhân tham, sân, si tạo thành ba nhân bất thiện của 
chúng. Định ở mức an chỉ, cho dù có thể được tu tập sâu 
lắng đến đâu chăng nữa cũng chỉ dẫn đến một sự đè 
nén nhất thời của các phiền não, chứ không hoàn toàn 
bứng gốc được chúng. Định không thể phá hủy những 
hạt giống ngủ ngầm của phiền não, do đó không thể 
loại trừ được chúng tận căn nguyên. Vì những lý do nêu 
trên, thiển hiệp thế đơn thuần, ngay cả khi được duy trì 
vĩnh viễn, tự thân nó vẫn không thể chấm dứt vòng 
luân hồi. Ngược lại nó còn có thể làm cho vòng luân 
hồi ấy trở thành dài thêm. Vì mỗi một thiển chứng sắc 
giới hoặc vô sắc, nếu bám vào nó với thái độ chấp thủ 
sẽ đưa đến tái sanh nơi cảnh giới đặc biệt tương xứng 
với tiềm lực nghiệp của bậc thiển ấy và sau đó có thể 
phảẩi tái sanh vào một cảnh giới thấp hơn nào đó tùy 
theo tích lũy nghiệp đã tạo. 
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Để thành tựu sự giải thoát hoàn toàn khỏi vòng 
tử sanh luân hồi này, vấn đề được đòi hỏi là sự tuyệt trừ 
mọi phiền não. Bởi lẽ loại phiển não căn bản nhất là si 
mê (moha) hay còn gọi là vô minh (avijja) nên mấu 
chốt đưa đến giải thoát nằm ở chỗ diệt trừ vô minh 
bằng việc phát triển trí tuệ, pháp đối nghịch trực tiếp 
của nó. Trong chương này chúng ta sẽ khảo sát bản 
chất của tuệ và những phương pháp nhờ đó tuệ được 
phát triển. Do vì tuệ đòi hỏi phải có một sự thành thục 
nào đó trong định nên hiển nhiên rằng thiển khẳng định 
một vị trí trong sự tu tập của nó. Tuy nhiên, vị trí này 
không nhất thiết cố định hay bất di bất dịch mà như 
chúng ta sẽ thấy còn tùy thuộc vào khuynh hướng của 
từng hành giả. 

Phần chính của chương này và chương kế sẽ 
dành để luận bàn về sự khác biệt giữa hai từ quan trọng 
đối với triết học Phật giáo truyền thống Theravàda. Hai 
từ đó là “hiệp thế” (lokiya) và “siêu thế” (lokuttara). 
Từ hiệp thế được áp dụng cho mọi hiện tượng bao gồm 
trong thế gian của năm thủ uẩn 
(pañcuppãdãnakkhandhä) — sắc, thọ, tưởng, hành, thức. 
Như vậy, loka bao trùm các trạng thái tâm cũng như vật 
chất (sắc) và các trạng thái thuộc cẩm xúc, thiện cũng 
như ác, những thiền chứng thuộc sắc giới và vô sắc 
giới, cũng như các tâm thuộc dục giới. Ngược lại, siêu 
thế áp dụng tuyệt đối cho các pháp đã vượt ra khỏi thế 
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gian của năm thủ uẩn. Chín pháp siêu thế 
(lokuttaradhamma) là Niết bàn (Nibbãna), Bốn Thánh 
đạo (magga) dẫn đến Niết bàn và Bốn quả (phala) 
tương ứng của chúng làm nhiệm vụ cảm nghiệm hạnh 
phúc của Niết bàn. Hy vọng rằng phần bàn luận sau 
đây sẽ làm sáng tổ hơn ý nghĩa của những thuật ngữ 
này. 


— BẢN CHẤT CỦA TUỆ 


Thanh Tịnh Đạo đưa ra một luận giải phân tích 
về tuệ, để cập dưới sáu để mục: Định nghĩa về tuệ; Tại 
sao nó được định nghĩa như vậy; Đặc tính, nhiệm vụ, 
biểu hiện và nhân gân của tuệ; Phân loại tuệ; Phương 
pháp tu tập tuệ; Những lợi ích của tuệ.! Xét qua những 
nguyên tắc này chắc chắn sẽ thấy được bản chất của 
tuệ. 


1. Tuệ, theo luận sư Buddhaghosa, được định 


nghĩa là “minh sát trí tương ưng với các thiện tâm”.? 


2. Sở dĩ tuệ được hiểu theo nghĩa đó là vì nó là 
một hành động hiểu biết (pajãnana), một cách nhận 
thức (jãnana) khác và cao cấp hơn các cách tưởng tri 


LPP.,p. 479-489. Vism., p. 369-375. 
?PP., p. 479. “Kusalacittasampayuttam vipassanäñãnam paññã” 
p P p p 
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(sañjãnana) và thức tri (vijãnana). Cái để phân biệt tuệ 
với các hình thức khác của sự nhận thức là khả năng 
thâm nhập vào các đặc tánh vô thường, khổ và vô ngã 
cũng như khả năng đưa đến sự hiển lộ siêu thế đạo của 
nó. 

3. Sự thể nhập vào thực tánh của các pháp là 
đặc tánh của tuệ. Nó thể nhập vào các tính chất chung 
và riêng của các pháp qua sự nhận thức trực tiếp chứ 
không qua trung gian. Nhiệm vụ của tuệ là “thủ tiêu 
bóng tối của si mê vốn che đậy thực tánh của pháp” và 
“vô sĩ” là biểu hiện của tuệ. Bởi vì đức Phật nói rằng 
tâm ai có định sẽ biết và thấy các pháp như chúng thực 
sự là, do đó nhân gần của tuệ là định.! 


4. Tuệ dùng làm phương tiện để đạt đến giải 
thoát được chia làm hai loại chính, đó là minh sát trí 
(vipassanà ñàna) hay còn gọi là quán tuệ và trí thuộc 
các siêu thế đạo (magga nãna). Minh sát trí là sự thể 
nhập trực tiếp vào tam tướng vô thường, khổ và vô ngã 
của các pháp hữu vị. Nó lấy năm uẩn: sắc, thọ, tưởng, 
hành, thức làm đối tượng. Bởi vì minh sát trí lấy thế 
gian (loka) của các hành (sankhãra) làm đối tượng, do 





!  “Dhammanam sabhãvapativedhalakkhanä paññã3. Dhammãnam 


sabhãvapaticchadaka mohàndhakãavidham sanarasäã, 
asammohapaccuppatthãnä; samàhito yathäbhãtam jãnãti passati tỉ (AN., 
5:3). Vacanato pana samadhi tassa padatthanam”. Vism., p. 370 
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đó nó được xem như một hình thức của tuệ hiệp thế 
(lokiya paññ3). Minh sát trí, tự bản thân nó không trực 
tiếp diệt trừ các phiển não. Nó dùng để mở đường cho 
loại tuệ thứ hai, tức các siêu thế đạo tuệ vốn chỉ xuất 
hiện khi minh sát trí đã được tu tập đến tột đỉnh. Đạo 
tuệ khởi lên ở bốn giai đoạn rõ rệt (sẽ để cập đến trong 
phần sau) đồng thời với việc chứng đắc Niết bàn, thấu 
triệt Tứ Thánh Đế và cắt đứt các phiền não. Tuệ này 
gọi là “siêu thế” (lokuttara) vì nó vượt qua khỏi 
(uttarati) thế gian của năm uẩn để chứng đắc trạng thái 
siêu xuất thế gian, tức Niết bàn. 


5. Vị hành giả trong Giáo Pháp của đức Phật nỗ 
lực hướng đến giải thoát, bắt đầu sự tu tập tuệ bằng 
việc thiết lập vững chắc các nền móng của nó trước, đó 
là giới thanh tịnh và định tâm thanh tịnh. Kế tiếp, hành 
giả học và thông thạo các đối tượng căn bản trên đó tuệ 
làm việc quán chiếu năm uẩn, mười hai xứ, mười tám 
giới, Tứ Thánh Đế, Thập nhị nhân duyên, v.v... Hành 
giả khởi sự tu tập tuệ thực thụ bằng cách trau dồi minh 
sát vào thực tánh vô thường, khổ và vô ngã của năm 
uẩn. Khi việc minh sát này đạt đến tột đỉnh, nó sẽ tự 
động chuyển sang tuệ siêu thế, chi phần chánh kiến của 
Bát Thánh Đạo. Đạo tuệ sẽ chuyển từ các pháp hữu vi 
(hành) sang Niết bàn giới vô vi, hủy diệt các phiển não 
ngủ ngầm tận căn để của chúng. 
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6. Việc loại trừ phiền não, chứng ngộ Niết bàn 
và thành tựu các Thánh đạo, Thánh quả mà đỉnh cao là 
Alahán này, theo luận sư Buddhaghosa, là những lợi ích 
của việc tu tập tuệ.! 


— NHỊ THỪA (2 CỖ XE) 


Truyền thống Thượng tọa bộ (Theravãäda) nhìn 
nhận hai phương pháp tu tập tuệ khác nhau, trong đó 
hành giả có quyền tự do chọn lựa tùy theo năng khiếu 
và khuynh hướng của mình. Hai phương pháp này là chỉ 
thừa (samatthayäanika) và quán thừa hay minh sát thừa 
(vipassanayana). Những hành giả theo phương pháp chỉ 
thừa được gọi là “chỉ thừa hành giả” — người lấy tịnh 
chỉ làm cỗ xe, và theo quán thừa thì được gọi là “quán 
thừa hành giả” — người lấy quán (minh sát) làm cỗ xe. 
Bởi vì cả hai cỗ xe, dù tên gọi có khác, đều là những 
phương pháp để phát triển tuệ giác, do đó nhằm ngăn 
ngừa sự hiểu lầm, loại hành giả theo quán thừa đôi khi 
còn được gọi là “thuần quán thừa hành giả” 
(suddhavipassanayanika), hoặc “khô quán hành giả” 
(sukkhavipassaka). Mặc dù cả ba từ này thoạt tiên xuất 
hiện trong các bản chú giải hơn là trong Kinh tạng, 





! Xem Vism., chapter XXIH 
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song việc nhìn nhận hai cỗ xe dường như đã được hàm 
ý đâu đó trong một số đoạn Kinh. 

Chỉ thừa hành giả là một hành giả trước tiên đạt 
đến cận định hay một trong tám bậc thiển hiệp thế, rồi 
xuất thiển và dùng thiển chứng của mình như một căn 
bản cho việc trau dồi minh sát cho đến khi đạt đến siêu 
thế đạo. Việc chứng đạo dù ở bất kỳ giai đạo nào trong 
bốn giai đoạn của nó cũng luôn luôn khởi lên với một 
cường độ định và như vậy nhất thiết phải kể thiển siêu 
thế dưới đề mục chánh định (sammäãsamädhi), chi phần 
thứ tám của Bát Thánh Đạo. Trái với hạng chỉ thừa 
hành giả, hạng quán thừa không đạt đến một thiền hiệp 
thế nào trước khi thực hành minh sát quán!, hoặc nếu 
có, hành giả cũng không dùng nó như một phương tiện 
cho việc trau đổi minh sát. Thay vì nhập và xuất khỏi 
thiển, hành giả trực tiếp tiến hành minh sát quán vào 
các hiện tượng của thân và tâm hay danh sắc xuất hiện 
nơi sấu căn — mắt, tai, mũi, lưỡi, thân và tâm. Bằng 
phương tiện thuần quán này, hành giả đạt đến Thánh 
đạo, và cũng như trường hợp của vị hành giả theo cỗ xe 
tịnh chỉ, ở đây nhất thiết phải gồm luôn thiền siêu thế. 


Chủ yếu của phương pháp quán thừa là thực 
hành chánh niệm (sati) - sự quán sát đơn thuần nhưng 


! Minh sát quán hay minh quán (ïnsight - contemplation) là để phân 
biệt với loại quán tưởng trong thiển định. 
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không gián đoạn các hiện tượng thân và tâm được đang 
thay đổi. Đức Phật đã giải thích tận tường việc thực 
hành chánh niệm này trong Kinh Tứ Niệm Xứ dưới 
dạng bốn phép quán — quán thân (kãya), thọ (vedan3), 
tâm (citta) và pháp (dhamma). Bốn phép quán hay bốn 
“niệm xứ” (satipatthãna) này, tập trung lãnh vực quán 
sát vào các hiện tượng thân và tâm đa dạng với những 
đặc điểm phổ quát của chúng là vô thường, khổ và vô 
ngã. Đối với vị hành giả theo phương pháp chỉ thừa 
cũng vậy, vào lúc xuất khỏi thiển và bắt đầu minh sát — 
quán, hành giả phải thực hành Tứ Niệm Xứ, vì điều 
này đã được đức Phật khẳng định là “con đường độc 
nhất đưa đến sự tịnh hóa các chúng sanh, vượt qua sầu 
bi, đoạn tận khổ ưu, thành tựu chánh đạo và chứng ngộ 
Niết bàn”! 

Nguồn tham chiếu cổ điển để thấy ra sự phân 
biệt giữa hai cỗ xe tịnh chỉ và minh quán này là 
Visuddhimagsa (Thanh Tịnh Đạo). Bộ luận này giải 
thích rằng khi một hành giả bắt đầu tu tập tuệ, “rước 
hết, nếu cỗ xe của vị ấy là tịnh chỉ, (vị ấy) phải xuất khỏi 
bậc thiên sắc giới hay vô sắc ấy ngoại trừ Phi tưởng phi 
phi tưởng xứ, và hành giả nên phân biệt theo đặc tính, 





LDN. 2:290 
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nhiệm vụ, v.v... các thiền chỉ như tâm, tứ, hỷ, lạc cũng 
như các pháp tương ưng với chúng. ”! 

Ở các đoạn chú giải khác lại cho rằng cận 
định (upacärasamädh¡) là vừa đủ cho cỗ xe tịnh chỉ. Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ, bậc thiển vô sắc cuối cùng 
trong tứ thiển vô sắc (ãrupa) được loại ra bởi vì các 
thiển chi của nó quá vi tế để cho một hành giả sơ cơ có 
thể phân biệt. Ngược lại, nếu cỗ xe của hành giả là 
thuần quán thì được khuyên là hãy bắt đầu bằng việc 
phân biệt các hiện tượng thân và tâm một cách trực tiếp 
mà không dùng một bậc thiển nào cho mục đích này. 
Loại hành giả thuần quán này đôi khi được đề cập đến 
bằng một tên khác là “khô quán hành giả”, bởi vì pháp 
quán của vị này không được tẩm ướt với nước của thiển 
định (jhãna).” 


Như chúng ta đã để cập ở trên, mặc dù ba từ: 
samathayanika (chỉ thừa hành giả), vipassanayanika 
(quán thừa hành giả) và sukkhavipassaka (khô quán 
hành giả) là những từ mới chế tác vào thời chú giải, 
song sự phân biệt ra các cỗ xe và loại hành giả hình 
như vẫn được rút trực tiếp từ Kinh tạng Pãä|i. Đức Phật 
trong những lần giải thích thấu đáo về hệ thống tu tập 
của Ngài, thường gồm luôn cả tứ thiển vào đó và đặt nó 


TP, p. 679-680 Vism. p.503 
? Xem vism., T. 2:474 
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trước sự tu tập minh sát quán cũng như chứng đạo. Tuy 
nhiên một số bài Kinh dẫn chứng cho thấy có những 
phương pháp tu tập khác nhau. Chẳng hạn, trong 
Anguttara Nikãya (Tăng chi bộ Kinh) đức Phật công bố: 


“Này các Tỳ kheo, có hạng người được nội tâm 
tịnh chỉ, nhưng không được tăng thượng tuệ pháp quán; 
có hạng người được tăng thượng tuệ pháp quán nhưng 
không được nội tâm tịnh chỉ; có hạng người không được 
nội tâm tịnh chỉ cũng không được tăng thượng tuệ pháp 
quán; có hạng người được nội tâm tịnh chỉ và cũng được 
tăng thượng tuệ pháp quán. 


“Rồi này các Tỳ kheo, vị đã được nội tâm tịnh 
chỉ, nhưng không được tăng thượng tuệ pháp quán, sau 
khi an trú tâm tịnh chỉ, chú tâm thực hành tăng thượng 
tuệ pháp quán, người ấy sau một thời gian được nội tâm 
tịnh chỉ và được tăng thượng tuệ pháp quán. 


“Rồi này các Tỳ kheo, vị không được nội tâm 
tịnh chỉ cũng không được tăng thượng tuệ pháp quán, 
người ấy, để chứng được các thiện pháp này, cần phải 
thực hiện tăng thượng ý muốn, tỉnh tấn, cố gắng, nỗ lực, 
tâm không thối chuyển, chánh niệm, tỉnh giác. 


“Ví như, này các Tỳ kheo, khi khăn bị cháy hay 
tóc bị cháy, để dập tắt lửa, cần phải tăng thượng ý 
muốn, tỉnh tấn, nỗ lực, cố gắng, tâm không thối chuyển, 
chánh niệm, tỉnh giác. Cũng vậy, này các Tỳ kheo, người 
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ấy, để chứng đắc các thiền pháp này, cần phải thực hiện 
tăng thượng ý muốn, tỉnh tấn,... tỉnh giác. Sau một thời 
gian, vị ấy thành người có được nội tâm tịnh chỉ và tăng 
thượng tuệ pháp quán. 


“Cũng vậy, này các Tỳ kheo, vị có được nội tâm 
tịnh chỉ và có được tăng thượng tuệ pháp quán, người 
này, sau khi an trú trong các thiện pháp ấy, vẫn phải 
chú tâm tu tập hơn nữa để đoạn diệt các lậu hoặc. "1 


Qua đoạn Kinh trên chúng ta thấy đức Phật 
khích lệ hạng người đầu, an trú nội tâm tịnh chỉ, nên cố 
gắng để có được tăng thượng tuệ pháp quán. Và hạng 
người thứ hai, an trú tăng thượng tuệ pháp quán, nên cố 
gắng để có được nội tâm tịnh chỉ. Chứ giải giải thích 
“tâm tịnh chỉ” là định tâm thuộc an chỉ định 
(appanãäcittasamadhi) và “tăng thượng tuệ pháp quán” 
là  mmnh sát trí phân biệt các hành 
(sankhãrapariggahavipassanañana), tức tuệ quán thâm 
nhập vào năm uẩn.? Vấn để là, với những người có khả 
năng đắc được pháp này nhưng không đắc được pháp 
kia làm sao để giúp họ chọn được cỗ xe thích hợp với 
khả năng của họ lúc ban đầu mới là quan trọng. Tuy 
nhiên, cuối cùng thì tất cả mọi hành giả đều phải bước 
vào tu tập tuệ quán để đạt đến giải thoát đạo. 


LAN. 2: 92-93. 
?ANA.2:325 
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Việc trình bày các cỗ xe khác nhau đưa đến 
mục đích (giải thoát) thậm chí còn rõ ràng hơn như đã 
được giới thiệu trong một bài Kinh do Tôn giả Ananda 
thuyết. Một lần nọ, Tôn giả Änanda tuyên bố trước một 
nhóm các vị Tỳ kheo rằng, có một số vị tu tập quán 
(minh sát) có chỉ đi trước (samathapubbangamam 
vipassanam) và một số vị khác tu tập tịnh chỉ có quán 
đi trước (vipassanapubbangamam samatham). Cả hai 
phương pháp, theo giải thích của Tôn giả, đều dẫn đến 
siêu thế đạo: 


Ở đây, này chư hiển, Tỳ kheo tu tập quán, có 
tịnh chỉ đi trước; do vị ấy có tịnh chỉ đi trước, cøn 
đường! được sanh khởi. VỊ ấy thực hành con đường đó, 
tu tập làm cho sung mãn. Do vị ấy thực hành, tu tập, làm 
cho sung mãn con đường ấy, các kiết sử được đoạn tận, 
các tùy miên được chấm dút. 

Lại nữa, này chư hiền, vị Tỳ kheo tu tập cả hai 
chỉ — quán gắn liền với nhau.? Do vị ấy tu tập cả hai chỉ 
quán gắn liền với nhau, con đường được sanh khởi. Vị 





! “Con đường”, theo Chú giải thì đó là Sơ đạo hay Tu đà hoàn đạo (The 
first supramundane Path) 

? Chỉ quán gắn liền nhau, theo Chú giải là “Vào lúc chứng đắc, vị ấy 
tịnh chỉ các hành. Vào lúc tịnh chỉ các hành, vị ấy cũng chứng đắc. Như 
thế nào? Vị ấy đắc sơ thiển, xuất khỏi sơ thiển vị ấy tịnh chỉ các hành 
và đắc nhị thiển. Xuất khỏi nhị thiền, .. Cho đến khi đắc các siêu thế 


»” 


đạo. 
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ấy thực hành, tu tập, làm cho sung mãn con dường ấy, 
các kiết sử được đoạn tận, các tùy miên được chấm dứt. 


Thêm nữa, này chư hiền, tâm một vị Tỳ kheo đã 
hoàn toàn dứt khỏi mọi dao động đối với pháp 
(dhamma). Đó là thời điểm, này chư hiển, khi tâm của vị 
ấy an trú, ổn định, nhất tâm, định tĩnh. Với vị ấy, con 
đường sanh khởi. VỊ ấy thực hành con đường, tu tập, làm 
cho sung mãn. Do vị ấy thực hành, tu tập, làm cho sung 
mãn con đường ấy, các kiết sử được đoạn tận, các tùy 
miên được chấm dứt. ! 


Việc diễn giải đoạn Kinh này theo tính thân 
chú giải (m thấy trong chú giải Trung bộ Kinh) giải 
thích phương thức tu tập quán (minh sát) có tịnh chỉ đi 
trước như vầy: 


Ở đây, một người trước tạo ra cận định hay an 
chỉ định, đây là tịnh chỉ. VỊ ấy quán với mình sát tịnh chỉ 
ấy và các pháp đồng sanh với nó là vô thường, khổ, vô 
ngã. Đây là quán. Như vậy gọi là tịnh chỉ đến trước, sau 
đó mới quán.? 

Phương thức tu tập tịnh chỉ có quán đi trước 
được mô tả như sau: 


LAN. 2: 157 
?MN. A. 1: 112 
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Ở đây, một người quán với mình sát năm thủ 
uẩn là vô thường, khổ, vô ngã mà trước không tạo ra 
một loại tịnh chỉ (cận định hoặc an chỉ định) nào cả. 
Đây là quán. Cùng với sự hoàn thành việc quán trong vị 
ấy nhất tâm khởi lên có đối tượng là sự từ bỏ các pháp 
đã tạo ra ở quán, đây là tịnh chỉ. Như vậy gọi là quán 
đến trước, sau mới tịnh chỉ. ! 


Trong trường hợp này ta có thể hoài nghi là loại 
hành giả thứ hai vẫn chỉ đắc thiền hiệp thế sau khi tu 
tập quán, điểm này phụ chú giải đoạn Kinh chỉ rõ: 
“Nhất tâm vị ấy có được là chánh định thuộc siêu thế 
đạo (maggasammäsamädhi) và đối tượng của nó, gọi 
“sự từ bổ” (vavassagga), là Niết bàn.” Phụ chú giải 
Tăng chi bộ Kinh (The Anguttara sub — commentary) 
chính xác xem loại hành giả thứ hai này với loại quán 
thừa hành giả giống như nhau: “Vị íw tập tịnh chỉ có 
quán ẩi trước, điều này được nói là thuộc về quán thừa 
hành giả. "3 

Như vậy vị chỉ thừa hành giả theo tuần tự đắc 
cận định hay một bậc thiển hiệp thế trước rồi sau đó 
đắc minh sát trí, nhờ phương tiện ấy hành giả đạt đến 
siêu thế đạo gồm tuệ dưới để mục chánh kiến 





FMN.A. 1: 112 
? MN.T. I: 204 
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(sammaditthi). Ngược lại vị quán thừa hành giả bỏ các 
thiển hiệp thế và đi thẳng vào minh sát quán. Khi đạt 
đến tận cùng của các tuệ minh sát, vị ấy đắc siêu thế 
đạo, cũng như trường hợp của vị trước, gồm chung cả 
tuệ lẫn thiển siêu thế. Thiển này được kể như sự thành 
tựu tịnh chỉ của vị ấy. 


— CÁC NHIỆM VỤ CỦA THIỀN (JHÃNA). 


Đối với một hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ (chỉ 
thừa), việc chứng thiển hoàn thành hai nhiệm vụ. Thứ 
nhất, nó tạo một căn bản cho sự thanh tịnh tâm và nội 
lực tự chủ cân thiết để đảm nhận công việc minh sát 
quán; và thứ hai, nó dùng như một đối tượng khảo sát 
cho minh quán để phân biệt tam tướng vô thường, khổ, 
vô ngã. Thiền (jhãna) hoàn tất nhiệm vụ thứ nhất bằng 
cách cung cấp một phương tiện hữu hiệu cho việc vượt 
qua các triển cái. Như chúng ta đã biết, đức Phật tuyên 
bố năm triển cái là những uế nhiễm của tâm và làm suy 
yếu trí tuệ, ngăn không cho hành giả thấy thực tánh của 
các pháp.! Muốn cho tuệ khởi lên, tâm trước hết phải 
được chân chánh định tnh, và muốn có chân chánh 
định tnh thì tâm cần phải thoát khỏi các triỀn cái. Công 
việc này được hoàn thành nhờ chứng thiển: cận định 





! Xem lại chương II, trang 52 
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khiến cho năm triển cái chìm xuống, và sơ thiển cũng 
như các bậc thiền tiếp theo sẽ đẩy nó càng lúc càng xa 
hơn. Giải tỏa được năm triển cái tâm sẽ trở nên “nhu 
nhuyến, dễ sử dụng, sáng chói, không bể vụn, chơn 
chánh định tĩnh để đoạn diệt các lậu hoặc. ”! 


Với khả năng tạo ra định này, thiển (jhãna) 
được gọi là căn bản (pãda) cho quán, và bậc thiển đặc 
biệt nào mà hành giả nhập và xuất trước khi bắt đầu 
việc tu tập quán của mình thì được gọi là căn bản thiển 
(pãdakajjhãna). Minh sát quán không thể được tu tập 
trong khi còn an trú trong thiển, bởi vì thiển quán đòi 
hỏi phải có sự thẩm sát và quán chiếu, mà điều này 
chắc chắn không thể thực hiện được khi tâm còn chìm 
đắm trong an chỉ nhất tâm. Nhưng sau khi xuất khỏi 
thiển , tâm được giải tổa khỏi các triỀn cái, sự tĩnh lặng 
và trong sáng của nó lúc ấy sẽ giúp cho việc minh quán 
chính xác, thẩm thấu hơn. 


Các bậc thiển cũng đi vào pháp hành của hành 
giả theo cỗ xe tịnh chỉ (samathayänika) bằng khả năng 
thứ nhì của nó, đó là, như các đối tượng cho minh quán 
thẩm sát. Việc tu tập quán chủ yếu tập trung vào sự 
khảo sát các hiện tượng thân và tâm hay đanh - sắc để 
khám phá những đặc tính vô thường, khổ, vô ngã của 
chúng. Các bậc thiển mà hành giả đã đắc và xuất khỏi 





!Ibid.p. AN.H. P.328 
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sẽ cung cấp cho vị ấy một đối tượng sẵn sàng để sử 
dụng và đối tượng ấy cũng rõ ràng hơn cho việc khám 
phá tam tướng. Sau khi xuất khỏi một bậc thiển nào đó, 
hành giả sẽ tiến hành khảo sát tâm thiển ấy, phân tích 
thành những phần tử của nó, xác định chúng theo tính 
chất chuẩn xác đặc biệt của chúng và phân tích cách 
chúng hiển thị tam tướng. Tiến trình này được gọi là 
Thẩm sát trí (sammasanañäna), và bậc thiển được dùng 
để Thẩm sát này được định danh là sammasitajjhãäna — 
Thẩm sát thiền. Mặc dù căn bản thiển và thẩm sát 
thiển luôn luôn là như nhau, song hai thứ không nhất 
thiết trùng khớp nhau. Một hành giả không thể tu tập 
thẩm sát trên một bậc thiển cao hơn khả năng chứng 
đắc của họ, nhưng nếu hành giả ấy sử dụng một bậc 
thiển cao hơn làm căn bản thiển (pãdakajjhãna) của 
mình thì vẫn có thể tu tập thẩm sát quán trên một bậc 
thiển thấp hơn mà trước đây họ đã đắc và thuần thục. 
Tính chất khác nhau giữa căn bản thiển và thẩm sát 
thiển đã được thừa nhận này dẫn đến những thuyết trái 
ngược nhau về định siêu thế của Thánh đạo, như chúng 
ta sẽ thấy dưới đây (xem phần phân tích trang 318 ở 
dưới). 

Trong khi trình tự tu tập mà vị hành giả theo cỗ 
xe tĩnh chỉ đảm nhận không có vấn đề gì phải bàn lại, 
thì cái khó dường như lại nảy sanh đối với phương pháp 
tu tập của vị hành giả theo quán thừa. Cái khó ấy nằm 
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ở chỗ làm sao giải thích loại định mà vị hành giả này 
dùng để cung cấp một căn bản cho quán. Chúng ta biết 
định là nhân cần thiết để thấy và biết các pháp như 
chúng thực sự là, nếu không có cận định hoặc an chỉ 
định, vị ấy có thể dùng loại định nào? Giải pháp cho 
vấn đề này được tìm thấy trong loại định khác với cận 
định và an chỉ định thuộc cỗ xe tịnh chỉ. Loại nhất tâm 
này được gọi là “sát na định” (khanika samàdhi). Mặc 
dù tên gọi của nó là vậy, sát na định vẫn không biểu thị 
cho một sát na định riêng lẻ nào giữa cái dòng trôi chảy 
của những tư duy tán loạn ấy. Đúng hơn nó biểu thị một 
loại định năng động trôi chẩy từ đối tượng này đến đối 
tượng khác trong cái dòng hằng chuyển của các hiện 
tượng, chỉ giữ một cường độ nhất tâm và tự chủ đều đặn 
đủ để thanh tịnh tâm khỏi các triền cái. Sát na định 
khởi lên nơi vị hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ cùng lúc với 
việc đắc tuệ giác sau giai đoạn thiển (post - jhãnic) của 
vị ấy, nhưng đối với vị theo cỗ xe quán thừa, sát na định 
này phát triển một cách tự nhiên và tự động trong quá 
trình minh sát quán của vị này, trừ phi (vị ấy) phải gắn 
tâm trên một đối tượng đặc biệt nào đó. Như vậy, vị 
theo cỗ xe minh quán không hoàn toàn bỏ định ra khỏi 
trình tự tu tập của mình, mà chỉ phát triển nó theo cách 
khác với vị theo cỗ xe tịnh chỉ mà thôi. Bỏ qua các bậc 
thiển, vị này trực tiếp đi vào quán chiếu năm uẩn và do 
việc quán sát chúng liên tục từ sát na này sang sát na 
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khác mà có được sát na định như một lực bổ sung cho 
sự thẩm sát của vị ấy. Sát na định này hoàn thành 
nhiệm vụ giống như căn bản thiển của cỗ xe tịnh chỉ, 
nghĩa là nó cung cấp nền tảng tâm trong sáng cần thiết 
cho tuệ giác phát khởi. 

Tâm quan trọng của sát na định trong cỗ xe minh 
quán đã được các bản Chú giải và phụ Chú giải thuộc 
văn học cổ điển truyền thống Thượng tọa bộ xác nhận. 
Chẳng hạn như trong Thanh Tịnh Đạo 
(Visuddhimagøza), phần luận về pháp niệm hơi thở, 
tuyên bố rằng: “Vào lúc thực sự mình quán, sự nhất tâm 
trong một sát na khởi lên do thâm nhập vào những đặc 
tính (vô thường, khổ, vô ngã).”! Chú giải của bộ luận 
này, Paramatthanañjũsa, định nghĩa đoạn “sự nhất tâm 
trong một sát na” (khanikacittekagsata) như là sự định 
tâm chỉ kéo đài trong một sát na, và tuyên bố: “Cñng vì 
lý do đó, khi sự nhất tâm trong một sát na này khởi lên 
không gián đoạn trên đối tượng của nó theo cách không 
bị pháp đối nghịch đánh bại, nó sẽ gắn chặt tâm không 
lay động như đang ở trong an chỉ định. ”? Cũng tác phẩm 
này còn có một số tham khảo khác về sát na định. Góp 
ý về những nhận xét của luận sư Buddhaghosa cho rằng 
con đường thanh tịnh đôi khi được (đức Phật) dạy là 


LPP.,p. 311-312. Vism., p. 239 
?PP.,p. 311-312. Vism. T. 1:342 
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bằng một mình tuệ quán, bộ Mahà Tikà vạch rõ rằng 
lời nhận xét này không hàm ý loại trừ tất cả các loại 
định mà chỉ muốn nói tới “các định rõ rệt” như cận định 
và an chỉ định. Vì thế không nên hiểu rằng không có 
định trong trường hợp của vị hành giả theo quán thừa, 
“vì không có tuệ quán nào xảy ra mà không có sát na 
định”! Ở đây, sát na định là loại định phù hợp với một 
người mà cỗ xe của họ là minh quán. 


.. Không thể có định siêu thế và tuệ siêu thế mà 
trước đó không có định và tuệ hiệp thế, vì (nếu) không 
có cận định và an chỉ định nơi một vị mà cỗ xe của họ là 
tịnh chỉ, hoặc không có sát na định nơi một vị mà cỗ xe 
của họ là mình quán, và không có Tam giải thoát môn 
(Gateways to Liberation)... đạo lộ siêu thế, trong cả hai 
trường hợp, chẳng thể nào được đạt đến.? 


Chú giải Trung bộ Kinh, rong một đoạn đã 
được trích dẫn đây đủ ở trang 262 trên, nói rằng: “Một 
người, với minh sát, quán năm thủ uẩn kể như vô 
thường, khổ, vô ngã mà trước đó không tạo ra các loại 
tịnh chỉ như đã nói.” Phụ chú giải của bộ chú giải này 
làm sáng tỏ lời tuyên bố trên bằng cách giải thích: “Sự 
giới hạn “không có tịnh chỉ ở đây hàm ý loại trừ cận 





LPP.,p.2 En3. “Nahi khanikasamàdhim vinà vipassanà sambhavati.” 
Vism. T. I:II 
?PP.,p.3 Fn4. Vism.,T. 1:15 
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định, chứ không phải sát na định, vì không thể có tuệ 
quán mà không có sát na định.”! 


Trái với định thuộc các bậc thiền, sát na định là 
một loại nhất tâm di động tập trung vào sự tương tục 
không gián đoạn của tâm nhằm ghi nhận chuỗi nối tiếp 
của các đối tượng đang trôi chảy như thể gắn chặt nó 
vào an chỉ định, đồng thời cô lập các triỀn cái vào một 
chỗ và tăng cường sức mạnh của thanh tịnh tâm. Vì lý 
do này, sát na định có thể được hiểu như ngầm kể trong 
cận định theo những định nghĩa tiêu chuẩn về sự thanh 
tịnh tâm như đã kể ở cận định và an chỉ định. 


— THẤT THANH TỊNH 


Đạo lộ giải thoát, thường được trình bày dưới 
dạng Tam học — Giới, Định, Tuệ — đôi khi còn được 
chia thành bẩy giai đoạn gọi là Thất thanh tịnh 
(Sattavisuddhi). Căn bản Kinh cho hệ thống này là Bảy 
trạm xe (Rathavinìta Sutta, bài Kinh số 24 trong Trung 
bộ) và bộ Vô ngại giải đạo (Patisambhidãmagsa). Lối 
sắp xếp có hệ thống của bài Kinh khẳng định tính chất 
đặc thù trong truyền thống chú giải Thượng tọa bộ vì 
nó hình thành cấu trúc cho bộ Thanh Tịnh Đạo 
(Visuddhimagøsa). Chính vì vậy mà nó được đặt lên 





MN. T. 1:204 
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hàng đầu trong mọi cuộc luận bàn về các giai đoạn 
thiển Phật giáo. 

Theo lối sắp xếp này, để đạt đến sự giải thoát 
viên mãn, người hành thiền phải trải qua bảy loại thanh 
tịnh. Đó là: Giới thanh tịnh, Tâm thanh tịnh, Kiến thanh 
tịnh, Đoạn nghi thanh tịnh, Đạo thi đạo tri kiến thanh 
tịnh, Đạo hành tri kiến thanh tịnh và Tri kiến thanh 
tịnh.' Trong khi đó, bộ Vi Diệu Pháp yếu nghĩa 
(Abhidhammatthasangaha) nhìn nhận các pháp thanh 
tịnh khác chủ yếu nhắm vào sự phát triển trí tuệ, đó là 
Tam tướng, Tam pháp quán, Mười loại tuệ minh Sát, 
Tam giải thoát, Tam giải thoát môn.” Tuy nhiên vì các 
pháp này đều nằm trong phạm vi của Thất thanh tịnh 
nên chúng ta có thể lấy Thất thanh tịnh này làm căn 
bản cho việc luận bàn và sẽ để cập đến các pháp khác 
khi thấy có liên quan. 

1. Giới thanh tịnh 

Giới thanh tịnh đồng nghĩa với Tăng thượng 
giới học (AdhisTlasikkha), chú trọng đến bốn thanh tịnh 
giới đã đề cập ở trên, đó là, Phòng hộ theo giới bổn Ba- 
la-để-mộc-xoa (Pãtimokkha, Biệt biệt giải thoát giới), 





! Theo Pãl: Sa visuddhi, Cita visuddhi Difthi visuddhi, 
Kankhãviarana  visuddhi Maggämaggananadassana  visuddhi, 
Patipadàñanadassana visuddhi, ÑãnadassanavisuddhI. 

? Nàrada, Manual, 408-409, 411-412. Xem phần phu lục. 
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Phòng hộ các căn, Thanh tịnh sinh mạng, Giới quán 
tưởng tứ vật dụng.! Đây là nên tảng cho sự phát triển 
tuệ quán có giá trị như sự tu tập tịnh chỉ. 


2. Tâm thanh tịnh 


Tâm thanh tịnh đồng với tu tập định hoặc Tăng 
thượng tâm học (Adhicittasikkhä). Nó được định nghĩa 
như tám định chứng cùng với cận định. VỊ hành giả theo 
cỗ xe tịnh chỉ hoàn tất thanh tịnh tâm bằng việc thành 
tựu cận định hoặc an chỉ định trong một hoặc vài bậc 
thiển, nhờ đó đè nén các triển cái. Hành giả theo quán 
thừa, như chúng ta đã thấy, thành tựu sự thanh tịnh tâm 
này nhờ sát na định, và khi nó vượt qua các triỀn cái thì 
có thể được xếp vào cận định. 


3. Kiến thanh tịnh 


Năm thanh tịnh còn lại thuộc về giai đoạn tu 
tập tuệ. Bốn thanh tịnh đầu thuộc phần hiệp thế của 
đạo lộ (giải thoát), tức tuệ minh sát, Thanh tịnh cuối 
thuộc phần siêu thế, hay Thánh đạo tuệ (Magga ñãna). 


Kiến thanh tịnh nhằm vào việc có được một cái 
nhìn đúng về bản chất của hiện hữu. Bởi chính sự chấp 
giữ sai lầm vào cuộc sống đã kết tinh thành ngã kiến, từ 
đó trói chặt con người vào vòng luân hồi không thoát ra 
được. Muốn đạt đến sự giải thoát, tà kiến này phải được 





! Xem lại chương II trang... 
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làm cho tan biến. Phương tiện để giải thể tà kiến này là 
kiến tịnh hay cái nhìn trong sáng thấu triệt cái gọi là cá 
thể này chỉ là một hợp thể gồm các hiện tượng vô 
thường, không có bất kỳ một cốt lõi thực thể hoặc một 
bản ngã nào bên trong nó cả. Để thành tựu kiến tịnh, 
hành giả phải chú tâm vào các hiện tượng này, xác định 
chúng dưới dạng các đặc tính (vô thường, khổ, vô ngã), 
rồi dùng tri kiến ấy để loại trừ tà kiến về một cái tôi 
hữu ngã. 

Hành giả theo cỗ xe tịnh chỉ và hành giả theo 
cỗ xe minh quán sẽ tiếp cận kiến tịnh này từ những góc 
độ khác nhau, mặc dù kết quả cuối cùng cả hai đều như 
nhau. Chỉ thừa hành giả, sau khi xuất khỏi một bậc 
thiển sắc hay vô sắc nào đó, ngoại trừ Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ (vì quá vi tế), sẽ phân biệt các thiển chi và 
các pháp đồng sanh của bậc thiển ấy trong ánh sáng 
của các đặc tính, nhiệm vụ, sự thể hiện và nhân gần 
của chúng. Kế đến, hành giả xác định các pháp này là 
“danh pháp” (nama). Xong, hành giả phân biệt thân là 
chỗ dựa cho những danh pháp này, sắc trái tim 
(hadayarũpa), cũng như các loại sắc pháp thuộc tứ đại 
và do tứ đại sanh còn lại. Những sắc này hành giả gộp 
chung lại dưới để mục “sắc” (rũpa). Hành giả nhận 
thức hữu tình chúng sanh là một hợp thể gồm Danh - 
Sắc, không có một tự ngã hay cái ngã thống trị nào nằm 
bên trong hay đằng sau nó là như vậy. 
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Quán thừa hành giả bắt đầu việc tịnh hóa kiến 
của mình bằng cách phân tích thân này thành tứ đại — 
đất, nước, lửa và gió. Sau khi xác định những đại chủng 
này theo các đặc tính của chúng, hành giả lập lại 
phương thức đó với các hiện tượng thuộc về vật chất 
khác, xác định tất cả đều là sắc pháp. Kế tiếp hành giả 
chuyển sang các trạng thái tâm và tâm sở của chúng, 
xác định và gom chúng lại dưới để mục “danh pháp”. 
Như vậy, giống như chỉ thừa hành giả, cuối cùng quán 
thừa hành giả cũng đạt đến chỗ thấu triệt hữu tình 
chúng sanh chỉ là một tập hợp của các hiện tượng tâm - 
vật lí hay danh — sắc tương hỗ lẫn nhau, ngoài chúng ra 
không có một thực thể riêng biệt nào để có thể xác 
nhận là một “tự ngã”, một “cá thể” hoặc “một người”. 


Trong tiến trình phân tích, hành giả có thể dùng 
ngũ uẩn, mười hai xứ (sáu căn và sáu trần), mười tám 
giới (sáu căn, sáu trần, sáu thức), hoặc bất kỳ một cách 
phân loại nào khác làm căn bản. Cuối cùng tất cả đều 
được xác định dưới dạng Danh - Sắc, đưa đến sự loại 
trừ tà kiến về một cái tôi đổng ngã thể (a self - 
1dentical eøo). 


4. Đoạn nghỉ thanh tịnh 


Khi hành giả đã đoạn trừ được tà kiến về một 
tự ngã bằng việc nhận thức rõ hữu tình chúng sanh này 
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chẳng qua chỉ là sự cấu hợp của các hiện tượng thân — 
tâm, kế tiếp, hành giả bắt đầu việc đoạn trừ hoài nghi 
đối với hợp thể này bằng cách truy tầm các nhân và 
duyên sanh ra đanh - sắc hay thân - tâm. Hành giả 
hiểu rằng hợp thể thân — tâm này không phải là vô 
nhân, cũng không phải do một nhân riêng lẻ nào tạo ra 
mà chúng sanh khởi do nhiều nhân và duyên. Trước 
tiên, hành giả truy tầm nhân duyên sanh ra thân và 
khám phá ra rằng thân này hiện hữu là do bốn nhân 
vận hành từ trong quá khứ, đó là vô minh, ái, thủ, 
nghiệp, và được duy trì trong hiện tại nhờ thức ăn. Sau 
đó chuyển sang tâm, hành giả thấy được rằng mọi hiện 
tượng tâm lý có mặt đều tùy thuộc vào các duyên, như 
các căn, trần và các tâm sở đồng sanh, cũng như do 
những phiền não và nghiệp đã tích lũy trong quá khứ. 
Khi hành giả thấy rõ được sự khởi lên của thân tâm 
trong hiện tại là do các nhân và duyên, hành giả cũng 
nghiệm ra rằng, cũng nguyên tắc này sẽ áp dụng cho sự 
khởi lên của nó trong quá khứ và sẽ áp dụng cho sự 
khởi lên của nó trong tương lai. Bằng cách này hành giả 
đoạn trừ mọi hoài nghi và ngờ vực đối với duyên sanh 
của thân và tâm trong ba thời quá khứ, hiện tại và vị 
lai. 

Nhờ phân biệt căn bản duyên sanh của hợp thể 
danh - sắc (thân — tâm) như trên, hành giả đi đến chỗ 
thấy rõ cuộc đời này chỉ là một chuỗi gồm những tiến 
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trình tác nghiệp năng động và những tiến trình thọ quả 
bị động. Các uẩn khởi lên ở quá khứ đã diệt ngay sau 
khi sanh nhưng lại làm duyên cho sự khởi lên của các 
uẩn trong hiện tại. Các uẩn hiện đang khởi cũng sẽ diệt 
trong hiện tại và làm duyên cho các uẩn khởi sanh 
trong tương lai. Xuyên qua chuỗi duyên sanh này, 
không có gì là thường hằng cả. Đó chỉ là sự diễn tiến 
của các hiện tượng đang tạo tác (nghiệp) và cảm thọ 
(quả) mà không có một tác nhân nào ngoài các nghiệp 
hoặc không có một người thọ quả nào ngoài các cảm 
thọ. 


5. Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh 


Trước khi Thanh tịnh kế tiếp có thể khởi lên, 
cần phải có một vài bước chuyển tiếp. Thứ nhất, sau 
khi xua tan mọi hoài nghi bằng duyên khởi trí, hành giả 
phải làm công việc dưới hình thức minh sát gọi là 
“thẩm sát theo các nhóm” (kãlapasammasana). Sự 
thẩm sát này đòi hỏi phải tập hợp các hiện tượng 
(pháp) vào những phậm trù rõ rệt và gán cho chúng ba 
đặc tánh (vô thường, khổ, vô ngã). Như vậy, hành giả 
quán tất cả sắc, thọ, tưởng, hành, thức là vô thường; tất 
cả là khổ, tất cả là vô ngã - mỗi nhóm làm một sự 
thẩm sát riêng biệt.! Không phải chỉ đối với năm uẩn 
thôi mà hành giả còn có thể áp dụng phương pháp thẩm 





! Xem Pts. p. 57 
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sát này vào các phạm trù khác tạo thành những thành 
phần của Kinh nghiệm - sáu căn, sáu trần, sáu thức, 
sáu xúc, sáu thọ, sáu tưởng, sáu tư, mười hai xứ, mười 
tám giới, v.v.. Bốn thiển sắc giới, bốn Phạm trú 
(Brahmavihãära) và bốn thiển chứng vô sắc cũng được 
kể vào đó. Vì lẽ Kinh thường khuyên một hành giả mới 
bắt đầu tu tập thẩm sát nên quán những pháp nào được 
xem là dễ phân biệt nhất đối với vị ấy, do đó, hành giả 
theo cỗ xe tịnh chỉ sẽ chọn một bậc thiển mà hành giả 
đã đắc và làm chủ được để làm đối tượng cho sự thẩm 
sát của mình. Bậc thiển khi ấy sẽ trở thành thẩm sát 
thiển (sammasitajjhăna) như chúng ta đã giải thích ở 
trên. 


Dù chọn đối tượng nào làm để mục cho sự thẩm 
sát, hành giả cũng phải hiểu chính xác cách chúng thể 
hiện tam tướng. Trước tiên, tất cả các pháp hữu vi là vô 
thường theo nghĩa chúng phải chịu sự hoại diệt. Không 
có gì đi vào hiện hữu lại có thể trường tổn, cái gì có 
sanh cuối cùng phải có diệt. Thứ hai chúng là khổ theo 
nghĩa đáng sợ hãi (bhayatthena). Bởi lẽ tất cả các pháp 
hữu vi đều vô thường nên chúng không thể tạo ra một 
sự vừa lòng hoặc an ổn dài lâu, nhưng khi bám vào đó 
với thái độ chấp thủ thì nó trở thành cội nguồn của khổ 
và được xem như nguy hại và đáng Kinh sợ. Và thứ ba, 
các pháp là vô ngã theo nghĩa không có cốt lõi 
(asaratthena). Các pháp hữu vi, do các duyên hợp 
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thành, không có một cốt lõi bên trong nào để có thể 
được diễn đạt như một tự ngã, một tác nhân hay một 
chủ thể, và vì vậy mà gọi là rỗng không cốt lõi.! 


Khi hành giả thành công trong việc thẩm sát 
các nhóm khác nhau như vậy dưới dạng tam tướng, 
hành giả có được tuệ thẩm sát (tam tướng) — 
sammasanañana. Tuệ này đánh dấu sự khởi đầu thực sự 
của minh sát tuệ. Theo Vi Diệu Pháp yếu nghĩa, thẩm 
sát trí hay thẩm sát tuệ là tuệ đầu tiên trong mười loại 
minh sát tuệ mà một hành giả theo cỗ xe minh quán 
phải trải qua.” 

Từ thẩm sát trí, hành giả chuyển sang trí quán 
sự sanh và diệt (udayabbayanupassanàñàna). Trí này, 
định nghĩa đơn giản là “tuệ quán trạng thái thay đổi của 
các pháp hiện tại””, được đạt đến nhờ quán năm uẩn 
hiện hữu trong hiện tại tiêu biểu bằng sự sanh và diệt. 
Nếu quán tóm tắt, trí này khởi lên do thấy sự sanh của 
các uẩn trong đặc tính sanh, hiện hữu hay khởi lên của 
chúng, và sự diệt của các uẩn trong đặc tính biến dịch, 
hoại diệt hoặc phân tán của chúng. Nếu quán chi tiết 
hơn, nó đòi hỏi phải nhận thức được sự sanh của mỗi 





LPP.,p. 709-710. Vism., p. 523. 

? Nàrada, Manual, p. 409-411. 

3 “Ùnderstanding of contemplating present states change”. Pts. P. 53- 
34. 
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uẩn qua các duyên đặc biệt của nó và sự diệt của mỗi 
uẩn qua sự diệt của các duyên này. Tập trung sâu hơn 
vào tiến trình hiện tại, hành giả nhận ra rằng các pháp 
hiện tại, đang không thành có, và có rồi liền mất. Các 
hành xuất hiện đối với hành giả cực kỳ nhanh chóng, 
chúng sanh và diệt với tốc độ không sao tưởng nổi và 
đổi mới không ngừng. 

Khi có được sanh diệt tuệ giai đoạn đầu này, 
hành giả đã đạt đến minh sát trí còn yếu 
(tarunavipassan3). Ở giai đoạn này, mười Kinh nghiệm 
chưa từng xảy ra trước đây rất có thể sẽ phát sanh nơi 
hành giả do kết quả của việc thực hành thành công. Bởi 
vì những Kinh nghiệm này có thể làm chướng ngại cho 
tiến bộ của hành giả nên chúng được gọi là mười tùy 
phiền não của minh sát (vipassanũpakkilesa). Mười tùy 
phiển não đó là hào quang, trí, hỷ, an tịnh, lạc, quyết 
tâm, tinh tấn, niệm, xả và dục cầu.! Nếu không thận 
trọng, hành giả có thể hiểu lầm những hiện tượng này 
và nghĩ rằng mình đã đạt đến một trong những giai 
đoạn giác ngộ. Do đó các hành giả sơ cơ được khuyên 
là không nên tự để cho mình bị những hiện tượng này 
làm trở ngại mà phải nhận thức rõ vì lý do gì chúng có 
mặt. Thực ra những sản phẩm phụ của minh sát này chỉ 





! Pã|: Obhãsa, ñana, pTti, passaddhi, sukha, adhimokkha, paggaha, 
upatthãna, upekkhä, nikanu. 
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có thể trở thành chướng ngại nếu dính mắc vào nó một 
cách sai lầm mà thôi. Người hành thiền có Kinh nghiệm 
sẽ quán chúng như các pháp hữu vi khác, phải chịu vô 
thường, khổ và vô ngã. Hành giả phân biệt chánh đạo 
với phi đạo, nhận ra rằng mười trạng thái này đều 
không phải là đạo; chỉ khi minh sát trí thoát khói những 
cấu uế này mới là đạo. Trí được an lập nơi hành giả 
nhờ biết phân biệt như vậy là Đạo phi đạo tri kiến 
thanh tịnh. 


6. Đạo hành tri kiến thanh tịnh. 


Sau khi đã loại bổ được sự chấp thủ đối với 
mười cấu uế hay tùy phiển não của minh sát và phân 
biệt chính xác chánh đạo với phi đạo, hành giả lúc này 
bắt đầu đi vào một chuỗi các tuệ minh sát đưa vị ấy qua 
các cấp độ tuệ càng lúc càng thâm sâu hơn cho đến 
ngưỡng cửa siêu thế đạo. Chuỗi tuệ minh sát này có 
chín và bắt đầu với “sanh diệt tuệ giai đoạn thành thục” 
và cuối cùng là “thuận thứ tuệ”, đỉnh cao của tuệ hiệp 
thế. Cùng với thẩm sát tuệ (sammasanañäna) đã được 
hoàn thành trước đó, chín tuệ minh sát này hoàn tất 
mười loại tuệ minh sát đã nói đến trong Vi Diệu Pháp 
Yếu Nghĩa. 


- Trí quán sự sanh điệt 
(Udayabbayänupassanàñãna). 
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Sau khi phân biệt rõ chánh đạo với phi đạo, 
hành giả bắt đầu việc quán sự sanh diệt trở lại. Mặc dù 
trước đó hành giả đã phần nào trau dồi trí được này, 
song việc quán của hành giả bị những cấu uế của minh 
sát làm cho tê liệt và không thể quán sát rõ tam tướng. 
Giờ đây, khi những cấu uế ấy đã bị loại trừ, việc quán 
trở nên cực kỳ nhạy bén, khiến tam tướng nổi bật lên 
thật rõ nét. Do tác ý đến sự sanh và diệt của các 
“hành”, hành giả thấy được dấu ấn của vô thường, tức 
thấy các hành thay đổi liên tục trong từng sát na, được 
tạo ra và chấm dứt với một vận tốc không thể quan 
niệm nổi. Khi đặc tính vô thường này càng trở nên rõ 
nét hơn thì khổ bắt đầu khởi lên trong hình thức cơ bản 
của nó như là sự bức bách liên tục của sanh diệt. Kế 
tiếp hành giả hiểu ra rằng bất cứ cái gì thay đổi và gây 
ra khổ đau thì không dễ gì làm chủ, vì vậy không thể 
xem đó như một tự ngã hay những sở hữu của một tự 
ngã. Điều này đưa đến sự tuệ tri dấu ấn của vô ngã. 
Sau khi đã khám phá tam tướng, hành giả thấy rằng cái 
gọi là chúng sanh này chẳng qua chỉ là một sự trở 
thành, một dòng trôi chảy của những sự kiện phù du, 
đau khổ và phi ngã tính không tổn tại giống nhau trong 
hai khoảnh khắc (sát na) liên tiếp. 


- _ Trí quán sự hoạt điệt 
(Bhangãnupassanañana) 
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Khi hành giả kiên trì trong công việc quán sự 
sanh diệt như vậy, chẳng bao lâu hành giả sẽ nhận ra 
rằng các pháp hữu vi (hay các hành) phải trải qua ba 
giai đoạn trở thành, đó là sanh (uppada), trú (thiti) và 
diệt (bhanga). Khi hành giả đã phân biệt rõ ba giai 
đoạn này, hành giả không còn chú niệm vào giai đoạn 
sanh hay hiện hữu của chúng nữa, mà tập trung độc 
nhất vào giai đoạn cuối cùng — tức sự diệt, sự phân tán, 
hay chấm dứt trong từng sát na của chúng. Lúc đó, hành 
giả mới nhận ra các hành luôn luôn bị tan hoại như thế 
nào, “như đổ gốm mong manh bị đập bể, như bụi bặm 
bị (gió) xua tan, như những hạt mè bị rang chín.” Áp 
dụng thắng trí về sự hoại diệt trong hiện tại này vào 
các hành ở quá khứ và vị lai, hành giả rút ra kết luận 
rằng các hành quá khứ đã hoại diệt và các hành vị lai 
cũng sẽ hoại diệt như vậy mà thôi. Bởi vì sự hoại diệt 
là cực điểm của vô thường, là phương diện nổi bật nhất 
của khổ, và là sự phủ nhận mạnh mẽ nhất của ngã tính, 
ở đây ba dấu ấn lộ ra rõ ràng hơn bao giờ hết. Tất cả 
các hành (pháp hữu vi) hiển hiện tam tướng vô thường, 
khổ, vô ngã như vậy đối với việc quán. Với tuệ quán 
thấy các hành tan hoại liên tục không ngừng trong một 
khoảnh khắc nào cả, và tiến trình của sự hoại diệt trong 
từng sát na không ngừng nghỉ này thống trị cả ba thời — 





LPP.,p.752 Vism., p.553 
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quá khứ, hiện tại, vị lai - hành giả đạt đến “trí quán sự 
hoại diệt” hay “hoại diệt tuệ ”. 


- Trí quán các tướng là đáng Kinh sợ 
(Bhayatũpatthànañana) hay Kinh úy tuệ. 


Khi hành giả tiếp tục trau dồi tuệ quán vào khía cạnh 
diệt, tan hoại và suy sụp của các hành và thấyrằng: 


Các hành được xếp theo các loại hữu, sanh, sanh 
thú, trú xứ của chúng sanh, xuất hiện trước hành giả 
dưới hình thức của một nỗi Kinh hoàng lớn như các loài 
cọp, beo, sư tử,... xuất hiện trước một người nhát gan 
muốn sống trong an ổn.! 

Khi hành giả thấy các hành quá khứ đã diệt như 
thế nào, các hành hiện tại đang diệt và các hành vị lai 
sẽ diệt ra sao thì trí quán các tướng là đáng Kinh hãi 
hay Kinh úy tuệ sẽ khởi lên nơi hành giả do hiểu được 
rằng những gì sắp diệt thì không thể là chỗ dựa và vì 
thế mà đáng sợ hãi. 


- Trí quán sự nguy hại (Ä dinavãnupassanàñãna) 

hay Quá hoạn tuệ. 
Xuyên qua trí quán thấy các tướng là đáng Kinh 
sợ, hành giả thấy được rằng không có chỗ che chở, bảo 





LPP.,p.753. Vism., p.554 -555 
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vệ hay nương tựa nơi bất kỳ một sanh hữu nào. Hành 
giả cũng thấy ra rằng không một hành nào hành giả có 
thể đặt hy vọng vào, vì tất cả chỉ là sự nguy hại. Khi đó 
“tam tướng xuất hiện như một hố than hừng... và các 
hành xuất hiện như một khối nguy hiểm khổng lồ 
không có sự thỏa mãn hay thực chất nào cả.”! Hành giả 
phân biệt mối nguy hiểm tiềm tàng trong các sanh hữu 
cũng như người nhất gan thấy mối nguy hiểm trong một 
cánh rừng khả ái với những loài thú dữ ẩn náu. Đây là 
“trí quán sự nguy hại” hay “Quá hoạn tuệ”. 
- _ Trí quán sự vô dục 
(NÑibbidãnupassanàñãna) hay Yếm ly tuệ. 


Do thấy mối nguy hại trong các vật được cấu 
thành (pháp hữu vi), hành giả trở nên thản nhiên, 
không còn tham muốn gì đối với chúng. Hành giả thấy 
không có gì thích thú trong bất kỳ một cõi hữu nào, mà 
hoàn toàn xoay lưng lại với chúng. Ngay cả trước khi 
đạt đến trí này hành giả cũng đã giảm được những tham 
ái thô, nhưng giờ đây khi thấy sự nguy hiểm trong các 
hành (do bản chất vô thường đáng Kinh hãi và bất ổn 
của chúng), hành giả có được sự vô dục mạnh mẽ hơn 
đối với chúng vậy thôi. Cũng nên nhớ rằng theo bộ Vô 
Ngại Giải Đạo (Patisambhidamagsa), ba Tuệ minh sát 
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— Kinh úy tuệ, Quá hoạn tuệ và Yếm ly tuệ — tiêu biểu 
cho các giai đoạn của một loại minh sát trí thẩm sát đối 
tượng của nó theo ba cách khác nhau mà thôi.! 

- Trí tóc muốn giải thoát 

(Muñcitukamyatàñäna) hay Dục thoát tuệ. 

Khi hành giả trở nên vô dục hay nhàm chán đối 
với các hành trong tất cả mọi sanh hữu (31 cõi trong 
tam giới) thì tâm không còn dính mắc vào chúng nữa. 
Khi ấy, ước muốn từ bổ các hành, ước muốn giải thoát 
khỏi tam giới khởi lên nơi hành giả. Trí khởi sanh cùng 
với ước muốn này là Dục thoát trí hay Dục thoát tuệ. 

- Trí quán sự giản trạch (sañkhãrupekkhàñäna) 

hay Xả hành tuệ. 


Để việc tuệ tri vô ngã được sâu thêm hành giả 
quán tánh không (suññatà) bằng nhiều cách khác nhau. 
Hành giả thấy ra rằng các pháp hữu vi đều rỗng không 
tự ngã hay không có bất cứ điều gì thuộc về tự ngã, 
rằng không có gì có thể được xem như một cái “tôi” hay 
sở hữu của một cái “tôi, xem như một “người khác” 
hay như sở hữu của một “người khác”. Tuệ tri tính vô 
ngã trong các hành như vậy, hành giả loại trừ được tâm 
Kinh sợ lẫn tham ái đối với các hành và phát triển ý 
thức xả ly đối với chúng. Cùng với sự khởi lên của trí 





! Pts., p.259. 
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này tâm hành giả sẽ rút lại, co vào và dội ngược khỏi 
tất cả các cõi hữu, không còn giao du với chúng nữa 
“cũng như lông gà hay sợi gân bị ném vào lửa sẽ rút 
lại, co vào, và dội ngược chứ không bung ra.”! Ở giai 
đoạn này, nếu hành giả thấy Niết bàn, hành giả sẽ 
khước từ các hành và kiên quyết bám lấy Niết bàn. 
Nhưng nếu không thấy Niết bàn hành giả sẽ tiếp tục ở 
lại với trí xả hành cho đến khi việc quán có được sự 
thuần thục hơn. 

Khi trí xả hành này chín mùi và việc chuyển 
sang đạo lộ siêu thế sắp xảy ra, tuệ giác sẽ ổn định vào 
một trong ba tùy quán — vô thường, khổ hoặc vô ngã, 
điều này được quyết định bởi khuynh hướng của hành 
giả. Những tùy quán này, ở tột đỉnh của tuệ giác được 
gọi là ba cửa ngõ đi vào giải thoát hay tam giải thoát 
môn (tini vimokkhamukhãni), bởi vì chúng dẫn thẳng 
đến Kinh nghiệm giải thoát thuộc Thánh đạo. Vô 
thường tùy quán trở thành cửa ngõ đi vào vô tướng giải 
thoát (animitta vimokkha) vì nó hướng tâm đến Niết 
bàn như vô tướng giới (signless element); khổ tùy quán 
trở thành cửa ngõ đi vào vô nguyện giải thoát 
(appanihitavimokkha) vì nó hướng tâm đến Niết bàn 
như vô nguyện giới (desireless element); và vô ngã tùy 
quán trở thành cửa ngõ đi vào không tánh giải thoát 





LPP.,p. 766. Vism.,p. 564. 
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(suññatavimokkha) vì nó hướng tâm đến Niết bàn như 
không giới (void element). 


Sự giải thoát mà các tùy quán này làm cửa ngõ 
là siêu thế đạo. Mặc dù đạo lộ, về bản chất chỉ là một, 
nhưng có ba tên gọi tùy theo phương diện của Niết Bàn 
nó tập trung vào, như luận sư Buddhaghosa giải thích: 

Và ở đây, vô tướng giải thoát cần phải hiểu như 
là Thánh đạo đã khởi lên do lấy Niết bàn làm đối tượng 
qua phương diện vô tướng. Đạo lộ đó là vô tướng do vô 
tướng giới đã khởi sanh, và đây chính là sự giải thoát do 
thoát khỏi mọi phiền não. Cũng vậy, đạo lộ khởi lên do 
lấy Niết bàn làm đối tượng qua phương diện vô nguyện 
thì gọi là vô nguyện. Và đạo lộ khởi lên do lấy Niết bàn 
làm đối tượng qua phương diện không thì gọi là không 
tánh.! 


Yếu tố quyết định việc sẽ nhập vào “cửa ngõ” 
nào và sẽ đắc loại giải thoát nào tùy thuộc vào căn? nổi 
bật hơn hết trong ngũ căn tinh thần của hành giả. Hành 
giả với tín căn (saddhã) mạnh có khuynh hướng ổn định 
tâm trong vô thường tùy quán; hành giả với định căn 
mạnh (samädhi) có khuynh hướng ổn định tâm trong 
khổ tùy quán; và hành giả có tuệ căn mạnh có khuynh 





LPP.,p. 768 Vism.,p. 565 
? Có năm căn (tinh thần) là tín, tấn, niệm, định và tuệ. 
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hướng ổn định tâm trong vô ngã tùy quán. Từ đó, mỗi 
vị đạt đến đạo lộ giải thoát tương ứng với pháp quán 
đặc biệt của mình. Như đã được nói đến trong Vô ngại 
giải Đạo: 


Khi một vị có quyết tâm lớn (tín mạnh) tác ý 
các hành là vô thường, vị ấy đắc vô tướng giải thoát. 
Khi một vị có tịnh chỉ lớn (định mạnh) tác ý các hành là 
khổ, vị ấy đắc vô nguyện giải thoát. Khi một vị có tuệ 
căn lớn tác ý các hành là vô ngã, vị ấy đắc không tánh 
giải thoát. 

Minh sát trí nào khi đã đạt đến tột đỉnh của nó 
và sắp dẫn vào đạo lộ siêu thế cũng được biết đến bằng 
một tên khác là “tuệ giác đưa đến sự xuất khỏi hay 
xuất ly” (vutthãnagämini). Tên gọi này bao trùm ba 
loại trí, đó là trí xả hành đã hoàn toàn thành thục và hai 
trí tiếp theo sau nó là trí thuận thứ (anuloma ñãna) và 
trí chuyển tộc (gotrabhũ ñãna). Từ xuất khởi (vutthäna)° 
biểu thị cho đạo lộ siêu thế, sở dĩ được gọi như vậy là 
vì bên ngoài nó vượt lên khỏi các hành để thể nhập 





! Pts.,p. 254. 

? Vutthãna, theo từ điển Hán - Päli có nghĩa là “xuất khởi”. VỀ phương 
diện này nó đồng nghĩa với nissarana và nekkhamma (xuất ly). Trong 
khi từ điển Pãli - Anh định nghĩa hợp từ Vutthànagàminì hay Vutthãna 
VIpassanã — ñãna là “insight of discernment leading to uprising” — tuệ 
phân biệt hay minh sát trí đưa đến sự xuất khởi. 
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Niết bàn và bên trong nó vượt lên khỏi các phiền não 
cũng như các điều kiện làm ô nhiễm tâm để đến một 
trạng thái hoàn toàn thanh tịnh. Bởi lẽ ba loại trí hiệp 
thế sau cùng này dẫn trực tiếp vào đạo lộ cho nên 
chúng được gọi chung là tuệ giác đưa đến sự xuất khỏi. 

- Trí thuận thứ 

(anuloma ñãna) hay Thuận thứ tuệ. 

Khi hành giả trau đổi tâm xả đối với các hành 
thì các căn của hành giả sẽ trở nên mạnh hơn và sắc 
bén hơn. Rồi một lúc nào đó, sự nhận thức chợt lóe lên 
trong tâm trí hành giả rằng đạo lộ sắp khởi lên. Một 
tiến trình tâm thuộc xả trí phát sanh để thẩm sát các 
hành qua một trong tam tướng, hoặc vô thường, hoặc 
khổ hay vô ngã. Tâm lúc ấy chìm vào dòng hữu phần. 
Tiếp sau hữu phần, ý môn hướng tâm khởi lên trong 
dòng tâm thức thẩm sát các hành như vô thường, khổ 
hoặc vô ngã, phù hợp với tiến trình của xả trí trước đó. 
Liền sau ý môn hướng tâm, hai hoặc ba sát na tốc hành 
khởi lên lấy các hành làm đối tượng dưới dạng một 
trong tam tướng như trước. Ba tốc hành tâm đó nếu kể 
riêng là “chuẩn bị” (parikamma), “cận hành” 
(upacãra), và “thuận thứ” (anuloma), nhưng thường thì 
chúng được gộp lại dưới tên chung là “thuận thứ”. Đối 
với một hành giả lợi căn (có trí tuệ sắc bén), sát na tâm 
làm việc chuẩn bị được thông qua và chỉ có hai sát na 
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cận hành và thuận thứ khởi lên mà thôi. Sở dĩ trí này 
được gọi là trí thuận thứ là vì nó thuận theo những phận 
sự (thấy rõ) sự thực trong tám loại minh sát trí trước nó 
và thuận theo ba mươi bảy pháp trợ giác ngộ sau đó. 
Nó là sát na cuối cùng của minh sát trí trước khi đột 
ngột chuyển sang siêu thế đạo. 


7. Tri Kiến Thanh Tịnh. 
- Chuyển Tộc. 


Tri kiến thanh tịnh, thanh tịnh cuối cùng trong 
Thất tịnh, bao gồm trí thuộc bốn siêu thế đạo - Nhập 
lưu Thánh đạo, Nhất lai Thánh đạo, Bất lai Thánh đạo, 
Alahán Thánh đạo. Tuy nhiên, liền sau trí thuận thứ và 
trước sát na tâm sơ đạo (Nhập lưu Thánh đạo), có một 
sát na gọi là trí chuyển tộc (gotrabhũñãna) khởi lên. Trí 
này có phận sự hướng tâm đến đạo lộ. Vì chiếm một vị 
trí trung gian nên nó không thuộc “Đạo hành tri kiến 
thanh tịnh” cũng không thuộc “Tri kiến thanh tịnh”, mà 
được xem như bất khả chỉ định. Trí này có tên “chuyển 
tộc” là vì nhờ đạt đến giai này mà hành giả vượt qua 
“phàm tộc” (puthujjhanagotta) và nhập vào “Thánh 
tộc” (ariyagotta). Có thể nói đưa đến một sự chuyển 
hóa toàn triệt như thế này, trí chuyển tộc rõ ràng là một 
sát na quan trọng và cốt yếu nhất trong sự phát triển 
tâm linh. 
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Ba sát na thuộc về trí thuận thứ — chuẩn bị, cận 
hành và thuận thứ —- xua tan “bóng tối của phiển não” 
vốn che đậy Tứ Thánh Đế. Mỗi (sát na) trong ba sát na 
ấy quét sạch một mức độ si mê, cho phép chân lý (Tứ 
Đế) càng lúc càng trở nên hiển lộ hơn. Tuy nhiên, mặc 
dù trí thuận thứ xua tan bóng tối si mê che đậy chân lý, 
nó vẫn không thể thâm nhập vào đó. Vì muốn thể nhập 
chân lý (Thánh Đế), cần phải chứng đắc Niết bàn kể 
như đối tượng. Trí chuyển tộc, khởi lên ngay sau thuận 
thứ, là trạng thái tâm đầu tiên lấy Niết bàn làm đối 
tượng cho nó. Trí chuyển tộc cũng còn là sự tác ý hay 
chú ý trước tiên đến Niết bàn và là vô gián duyên 
(anantara), đẳng vô gián duyên (samanantara) và thân 
y duyên (upanissaya) cho sự khởi lên của sơ đạo (Tu- 
đà-hoàn đạo). 


SƠ ĐẠO, SƠ QUẢ. 


Trí chuyển tộc thấy được Niết bàn nhưng không 
thể thủ tiêu các phiền não. Sự hủy diệt các phiển não là 
công việc của bốn siêu thế đạo. Mỗi đạo chứng là một 
Kinh nghiệm chớp nhoáng thấy rõ Niết bàn, tuệ tri Tứ 
Thánh Đế và cắt đứt một số phiển não. Sơ đạo, như 
luận sư Buddhaghosa giải thích, khởi lên tiếp liền theo 
sau trí chuyển tộc: 
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.. Sau khi đưa ra một dấu hiệu, có thể cho là như 
vậy, (cho biết) đạo sắp xuất hiện, trí chuyển tộc diệt. Và 
không dừng lại sau khi dấu hiệu đã được trí chuyển tộc 
đưa ra, sơ đạo nối liền theo nó trong chuỗi tương tục 
không gián đoạn và khi đạo xuất hiện nó chọc thủng và 
làm tiêu tan khối tham, khối sân và khối si mà trước đó 
chưa từng bị chọc thủng và làm tiêu tan. 


Sơ đạo được gọi là Nhập lưu Thánh đạo 
(Sotàpatimagøza) bởi vì bậc đạt đến đạo này là đã nhập 
vào dòng Pháp (dhammasota), tức Bát Thánh Đạo, 
chắc chắn sẽ đưa vị ấy đến Niết bàn cũng như nước 
trong sông dứt khoát sẽ được đưa vào đại dương vậy.? 
Khi bước vào sơ đạo này hành giả đã vượt qua mức của 
một phàm phu và trở thành một bậc Thánh, Ariyan, 
người đã tự mình thấy và hiểu pháp (Dhamma). 


Khi đạo trí hay đạo tuệ khởi lên, nó phá vỡ 
khối tham, sân, si, những phiển não gốc thường đẩy 
chúng sanh từ sanh hữu này đến sanh hữu khác trong 
vòng luân hồi vô thỉ. Mỗi siêu thế đạo có một nhiệm vụ 
đặc biệt là tuyệt trừ phiền não. Các phiển não được xếp 
vào một hệ thống gồm mười kiết sử (samyojana), sở dĩ 
được gọi như vậy là vì chúng đã trói buộc chúng sanh 
vào vòng sanh tử. Mười kiết sử này đều xuất phát từ ba 


LPP.p. 787-788. Vism., p.759. 
?§N. 5:347 
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căn bất thiện — tham, sân, si - và gồm thân kiến, hoài 
nghi, giới cấm thủ, dục ái, sân, sắc ái, vô sắc ái, ngã 
mạn, trạo cử, vô minh.! 

Mười kiết sử lại còn được chia làm hai nhóm. 
Năm kiết sử đầu được gọi là năm hạ phần kiết sử hay 
những kiết sử thuộc các cõi thấp (orambhäãgiyäni 
samyoJanãm) vì chúng trói chặt chúng sanh vào các cõi 
dục. Năm kiết sử sau được gọi là năm thượng phần kiết 
sử (uddhambhãgiyäni samyojanäm) bởi vì chúng vẫn 
còn hiệu lực cho dù trong các cõi sắc giới và vô sắc 
giới”. Một số trong các kiết sử này như là hoài nghi, dục 
ái, sân hận, và trạo cử được xem là tương đồng với năm 
triỀền cái đã được đoạn trừ bằng thiển định (jhãna). Tuy 
nhiên, trong khi các bậc thiển hiệp thế chỉ đè nén 
chúng chứ không chạm đến được những khuynh hướng 
tùy miên, thì ngược lại các siêu thế đạo cắt đứt chúng 
tận gốc rễ. Cùng với sự chứng đắc tứ đạo (Alahán đạo), 
các kiết sử cuối cùng và vi tế nhất này cũng được tuyệt 
trừ. Như vậy bậc Alahán, bậc hoàn toàn giải thoát, 
được mô tả như “bậc đã tuyệt trừ các hữu kiết sử” 
(parikkhinabhava samyojãna)Ỷ. 


! Sakkäyaditthi, vicikicchã, silabbataparämäsa, kãmacchandã, vyãpadä, 
Tũparägã, ãruparäga, mãna, uddhacca, avi]Jä. 

?AN. 5:17. 

3MN. 1:4 
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Nhập lưu Thánh đạo tuyệt trừ ba kiết sử đầu là 
thân kiến, hoài nghi và giới cấm thủ. Thân kiến là kiến 
chấp cho rằng năm uẩn có thể được xem là đồng nhất 
với tự ngã, hay có thể được thấy như chứa đựng, bao 
hàm, hoặc thuộc về một tự ngã!. Những hình thức mang 
tính triết thuyết hơn thuộc kiến chấp này đã được làm 
cho suy yếu đi bằng minh sát trí hay tuệ quán các đặc 
tính vô thường, khổ, vô ngã. Nhưng dạng ngủ ngầm vi 
tế chấp chặt các quan kiến này chỉ có thể được tiêu diệt 
bằng đạo tuệ. Hoài nghi là không tin chắc hay ngờ vực 
đối với đức Phật, Giáo Pháp, Chư Tăng và điều học. 
Nghi được tuyệt trừ khi hành giả tự mình thấy được sự 
thực của pháp”. Giới cấm thủ là niềm tin cho rằng sự 
giải thoát khỏi khổ chỉ có thể có được bằng việc tuân 
giữ các lễ nghi và tín điều. Sau khi theo đuổi đạo lộ đến 
cùng, hành giả hiểu ra rằng Bát Thánh Đạo là con 
đường độc nhất đưa đến sự đoạn tận khổ đau, và nhờ 
vậy không thể nào quay trở lại các lễ nghi, tín điều vô 
bổ kia nữa. Nhập lưu Thánh đạo không những cắt đứt 
ba kiết sử này mà còn diệt được những tham dục và sân 
hận nào được xem là có đủ sức mạnh để đưa đến các 
cõi khổ, tức là đưa đến tái sanh trong bốn đọa xứ là địa 
ngục, ngạ quỷ, súc sanh và atulaì. Vì lý do này, bậc 





! MN 1:300 
?MN. 1:101 
3 Dhs., p.208 
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Nhập lưu hay bậc Thánh Tu-đà-hoàn thoát khỏi một 
cuộc tái sanh bất hạnh. 


Nhập Lưu Thánh đạo luôn luôn được nối tiếp 
theo sau bởi một sự kiện khác thuộc Kinh nghiệm siêu 
thế gọi là Nhập lưu Thánh quả (sotäpattiphala). Quả 
theo sau đạo một cách tất yếu và tức thời, không có một 
khe hở nào trong sự nối tiếp này. Tâm quả sanh khởi 
như kết quả của đạo, có cùng đối tượng Niết bàn và đặc 
tính siêu thế như tâm đạo. Song, trong khi đạo thực hiện 
nhiệm vụ tích cực của nó là các đứt các phiển não thì 
quả chỉ thụ hưởng sự an lạc và hạnh phúc phát sanh từ 
việc hoàn tất nhiệm vụ của đạo. Lại nữa, trong khi đạo 
được giới hạn trong một sát na tâm duy nhất thì quả lại 
kéo dài hai hoặc ba sát na tâm tùy vào căn tánh của 
hành giả. Trong trường hợp của vị hành giả lợi căn bỏ 
qua sát na tâm chuẩn bị, tiến trình nhận thức của đạo 
chỉ gồm hai sát na thuộc thuận thứ trí. Như vậy, lộ trình 
tâm của vị ấy, liền sau khi đạo khởi lên và diệt, ba sát 
na tâm quả sẽ phát sanh. Đối với vị hành giả bình 
thường sẽ phải có ba sát na thuộc trí thuận thứ và vì 
vậy, tiếp sau sát na đạo, chỉ có hai sát na quả mà thôi. 


Ba sát na thuộc trí thuận thứ và sát na chuyển 
tộc là những tâm thiện thuộc dục giới 
(kãmãvacarakusalacitta). Tâm đạo và tâm quả tiếp nối 
theo sau nó là các tâm siêu thế (lokuttaracitta), tâm đạo 
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là thiện (kusala) và tâm quả là quả (vipaka). Đạo và 
quả nhất thiết phẩi khởi lên ở mức độ của một trong các 
bậc thiển, nghĩa là từ sơ thiển cho đến tứ thiển trong hệ 
thống tứ thiển, hoặc từ sơ thiển cho đến ngũ thiền trong 
hệ thống ngũ thiển. Sở dĩ chúng cùng hưởng đặc tính 
của thiển (jhãna) như vậy là vì tâm đạo và quả chứa 
đựng các thiển chi có đủ cường độ an chỉ tương xứng 
với độ an chỉ của các bậc thiển sắc giới. Nhưng không 
giống như các bậc thiển hiệp thế, các bậc thiển thuộc 
đạo và quả này là siêu thế, có một đối tượng và nhiệm 
vụ hoàn toàn khác với các bậc thiển tương ứng của 
chúng, như chúng ta sẽ thấy trong chương kế. 


Lược đổ sau đây sẽ minh họa tiến trình tâm 
thuộc Nhập lưu Thánh đạo và Nhập lưu Thánh quả của 
một hành giả bình thường (không thuộc hạng lợi căn) 
với ba sát na thuận thứ đi trước đạo và hai sát na quả 
nối tiếp theo nó: 


I1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 II 12 13 14 15 16 17 
bhL ch d p u a g m ph ph bh bh bh bh bh bh 

Ở đây, dòng A tượng trưng cho bốn sát na tâm đi 
trước tiến trình tâm đạo. Bốn sát na này là hữu phần 
vừa qua (bh), hữu phần rung động (L), sự dứt dòng hữu 
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phần (ch) và sự hướng tâm đến các hành kể như vô 
thường, khổ hoặc vô ngã qua ý môn (d). Dòng B tiêu 
biểu cho sự chìm lại vào dòng hữu phần của tâm sau 
khi giai đoạn quả đã qua. P tượng trưng cho sát na 
chuẩn bị (parikamma), u cho sát na cận hành (upacära), 
a cho sát na thuận thứ (anuloma) và g cho sát na 
chuyển tộc (gotrabhũ). Ở đây dòng tâm thức bình 
thường thuộc dục giới chuyển sang Thánh tộc của đạo. 
Chữ m tiếp theo tiêu biểu cho Thánh đạo tâm 
(magsacitta), nhất thiết được giới hạn trong một sát na 
duy nhất. Sau đó, hai sát na ph tượng trưng cho Nhập 
lưu Thánh quả, rồi tâm lại chìm vào dòng hữu phần 
biểu thị bằng chữ bh lập lại sáu lần. Những dấu ba 
chấm trên mỗi sát na tâm biểu thị cho sự sanh (uppãda), 
trú (thiú) và diệt (bhanga) của mỗi sát na tâm.! 


Sau khi chứng quả, bậc Thánh nhập lưu sẽ phản 
khán lại đạo, quả và Niết bàn. Vị ấy cũng thường phản 
khán hay duyệt lại các phiển não mà mình đã diệt bằng 
đạo tuệ và những phiễển não còn lại bằng những đạo tuệ 
cao hơn. Tuy nhiên điều này không nhất thiết cố định 
và đôi khi được bỏ qua bởi một số hành giả. Các vị 
Thánh đệ tử đã đắc hai đạo quả kế tiếp (Tư-đà-hàm và 
A-na-hàm) cùng sẽ phản khán lại các quả chứng của 
mình theo cách vừa kể. Như vậy, đối với mỗi quả 





! Narada, Manual, p. 214-219. Compendium, p.54 
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chứng ít nhất cũng sẽ có ba khoản và nhiều nhất là năm 
khoản cần phải duyệt lại, đó là đạo, quả, Niết bàn, 
phiển não đã diệt và phiền não chưa diệt. Tuy nhiên, 
đối với một vị Alahán tối đa chỉ có bốn vì vị ấy không 
còn các phiển não cần phải diệt nữa. Theo cách tính 
này, tối đa là có mười chín loại phản khán 
(paccavekkhana) sau những quả chứng siêu thế. 


Vào sát na Nhập lưu đạo, vị hành giả được gọi 
là “bậc đang đứng trên Nhập lưu đạo” hoặc bậc Thánh 
thứ nhất; từ sát na quả cho đến khi chứng đạo kế tiếp, 
vị ấy được gọi là một bậc Nhập lưu (Sotãpanna) và 
được kể như bậc Thánh thứ nhì. Mặc dù trên phương 
diện chế định bậc đang đứng trên đạo và bậc đang trú 
trong quả có thể được mô tả như một và cũng cá nhân 
ấy vào hai sát na khác, song quan điểm triết học (Vi 
Diệu Pháp) đòi hỏi phải có một loại tu từ có tính chất 
mô tả đặc thù hơn. Từ quan điểm của sự thực tối hậu, 
theo đạo Phật, một cá nhân như vậy vẫn tổn tại dù chỉ 
một sát na tâm. Do đó, khi phân loại các bậc Thánh, 
đức Phật nhờ vào sự phân biệt giữa các sát na tâm đạo 
và quả này làm căn bản cho sự phân chia thành hai bậc 
Thánh. Bậc Thánh thứ nhất (sơ đạo) và bậc Thánh thứ 
hai (sơ quả). Sự phân hai này áp dụng cho mỗi giai 
đoạn trong bốn giai đoạn giải thoát. Đối với mỗi giai 
đoạn, cá nhân đang ở sát na đạo được kể như một loại 
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Thánh nhân; cũng cá nhân ấy, từ sát na quả trở đi kể là 
một loại Thánh nhân khác. 


Kinh Điển thường ca tụng bậc Nhập lưu là bậc 
có được những lợi ích không thể tính kể được như kết 
quả của việc chứng đạo (của vị ấy). Vị ấy đã đóng chặt 
bốn cánh cửa đi vào bốn đọa xứ và có thể tự mình 
tuyên bố: 


Với ta, sanh vào địa ngục đã được đoạn diệt, 
sanh vào bàng sanh đã được đoạn diệt, sanh vào ngạ 
quỷ đã được đoạn diệt, sanh vào các khổ xứ, đọa xứ đã 
được đoạn diệt. Ta là bậc Nhập lưu, không còn phải chịu 
đọa lạc, chắc chắn và nhất định sẽ giác ngộ hoàn toàn. 


Vị ấy có thể đoan chắc rằng mình đã thoát khỏi 
năm loại sợ hãi và thù nghịch, đó là những sợ hãi và 
thù nghịch xuất phát từ việc sát sanh, từ việc trộm cắp, 
từ việc tà dâm, từ việc nói dối, từ việc uống ruợu và 
các chất say. Vị ấy có đầy đủ bốn chi của bậc Nhập lưu 
(sotãäpattiyangãni), đó là, có niểm tin bất động nơi đức 
Phật, Giáo Pháp, chư Tăng và giới hạnh không có vết 
nhơ. Vị ấy đã thể nhập pháp và thấy chân lý với trí tuệ 
chân chánh.” Nhờ thể nhập chân lý như vậy vị ấy đã 
giới hạn sự tái sanh trong tương lai còn tối đa là bảy lần 
giữa các cõi vui thuộc thiên giới và nhân giới, ngoài ra 





!SN. 2:68 
? §N. 2:69-70 
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còn làm cho khô cạn đại dương khổ hãi. Như Đức Phật 
xác nhận, đối với vị Nhập Lưu đã thấy pháp, tổng số 
khổ còn lại tựa như một nhúm đất trên đầu móng tay, 
trong khi khối khổ đã được làm cho cạn kiệt thì như đất 
trên quả địa cầu này. 


NHỊ ĐẠO, NHỊ QUÁ 


Một bậc đã đắc Nhập lưu không bị ngăn trở' gì 
trong sự tiến hóa lên các giai đoạn giải thoát cao hơn 
trong kiếp sống đó. Vị ấy có thể thăng tiến thẳng đến 
đạo quả Alahán nếu có đủ những điều kiện hỗ trợ và 
vận dụng tinh tấn lực cần thiết. Do đó, vị hành giả đang 
trú ở giai đoạn Nhập lưu được khuyên là hãy nỗ lực để 
đạt đến đạo quả cao hơn, Nhất lai Thánh đạo 
(Sakadãgãmimagøa), hoặc trong cũng thời hành thiền 
ấy, hoặc vào một lần sau đó. Vị ấy nên dấy khởi ngũ 





! Bậc Thánh Nhập Lưu được chia ra ba loại. Giả sử các vị này không tấn 
hóa thêm trong kiếp sống ấy thì vị với các căn chậm lụt hay tuệ yếu sẽ 
phải tái sanh lại bẩy lần trong các cõi nhân thiên, bậc này được gọi là 
Thất Chủng Sanh (Sattakkhattuparama); vị với các căn trung bình sẽ 
phải tái sanh từ hai đến sáu lần và gọi là Lục Chủng Sanh (kolankola); 
vị với các căn bén nhạy sẽ chỉ tái sanh một lần trong nhân giới và ở đó, 
vị ấy đoạn tận khổ, bậc này gọi là Nhất Chủng Sanh (Ekabïji). 
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căn, ngũ lực và thất giác chi. Với trang bị tinh thần này, 
hành giả quán tất cả các hành bao hàm trong ngũ uẩn 
dưới ánh sáng của tam tướng - vô thường, khổ, vô ngã. 
Cũng như trước, hành giả lại trải qua trình tự các tuệ 
minh sát khới đầu với sanh diệt trí và cuối cùng ở trí xả 
hành. Nếu các căn của hành giả vẫn chưa đạt đến sự 
thành thục vừa đủ, việc quán của hành giả sẽ lưu lại 
trong trí xả hành. Song, nếu và khi các căn đã thành 
thục, hành giả kinh qua các sát na thuộc thuận thứ trí và 
chuyển tộc trí để đạt đến Thánh đạo thứ nhì là Nhất Lai 
Thánh Đạo.! 


Không như các Thánh đạo khác, nhị đạo không 
hoàn toàn đoạn diệt một kiết sử nào cả. Tuy thế nó 
cũng làm muội lược dục ái và sân đến một mức độ nào 
đó khiến chúng không còn khởi lên một cách mạnh mẽ 
hoặc thường xuyên như trước mà chỉ tổn tại như những 
tàn dư yếu ớt. Ba căn bất thiện tham, sân, si đã được 
làm cho suy yếu cùng với các kiết sử khác xuất phát từ 





! Sát na tâm đi liên trước ba sát na đạo là Nhất Lai, Bất Lai và Alahán 
chỉ mang tên “chuyển tộc” một cách tượng trưng do sự tương tự của nó 
với sát na đi trước Nhập Lưu Đạo. Thực sự hành giả đã vượt qua phàm 
tộc để vào Thánh tộc (ariyagotta) ở sát na chuyển tộc thuộc sơ đạo 
trước đó rồi. Chính vì thế mà sát na đi trước ba đạo cao hơn sau này về 
thuật ngữ được biết đến với một tên khác là “vodãna”, tức “tịnh hóa” vì 
“nó tịnh hóa một số phiển não và vì nó làm cho đối tượng của nó là 
Niết Bàn trở thành thanh tịnh tuyệt đối.” 

Vism. T. 2:287-288 
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chúng. Theo sau sát na tâm đạo trong chuỗi tương tục là 
hai hoặc ba sát na Nhất lai Thánh quả 
(sakadägãmiphala), hệ quả tất yếu của đạo. Sau các sát 
na quả trí phản khán hay duyệt xét khởi lên, như đã mô 
tả ở trước. VỊ hành giả ở sát na đạo gọi là bậc Thánh 
thứ ba, từ sát na quả trở đi là bậc Nhất lai 
(sakadagamn), hay bậc Thánh thứ tư. Sở dĩ vị này được 
gọi là bậc Thánh nhất lai, vì nếu vị ấy không tiến hóa 
thêm nữa trong kiếp hiện tại này, vị ấy chắc chắn sẽ 
đoạn tận khổ sau khi trở lại thế gian này một lần nữa. 
Sự mô tả theo truyền thống Kinh Điển về vị Nhất lai 
thường là: 

Cùng với sự đoạn diệt của ba kiết sử trước và sự 
suy yếu của tham, sân, sỉ, vị Tỳ kheo trở thành một bậc 
Nhất lai, bậc sẽ đoạn tận khổ sau khi trở lại thế gian 
này một lân nữa. ! 


TAM ĐẠO, TAM QUẢ. 


Cũng như trước, vị hành giả nhiệt tâm bắt đầu 
lại việc quán chiếu trên các đặc tính vô thường, khổ, vô 
ngã của năm uẩn, nỗ lực đạt đến gian đoạn thứ ba của 
sự giải thoát, tức giai đoạn Bất lai (Anägämi). Khi ngũ 
căn tĩnh thần thành thục vị ấy Kinh qua các minh sát 





LAN. 2:238 
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tuệ thuộc giai đoạn chuẩn bị và đạt đến Bất lai Thánh 
đạo, Bất lai Thánh quả thứ ba (Anãgãmimagøa). Đạo 
này hủy diệt dục ái và sân, hai kiết sử đã bị đạo thứ hai 
(Nhất lai đạo) làm cho suy yếu. Ngay sau tam đạo, quả 
của nó cũng khởi lên, và sau đó vị ấy phản khán lại địa 
vị của mình như trước. Ở sát na đạo, hành giả được xem 
như bậc đang đứng trên Bất lai Thánh đạo — bậc Thánh 
thứ năm, từ sát na quả trở đi thì gọi là vị Bất lai - bậc 
Thánh thứ sáu. Hành giả được gọi là bậc Bất lai vì kể 
từ đây không còn phải trở lại cõi dục nữa. Nếu trong 
kiếp ấy không thâm nhập thêm trên Thánh đạo, hành 
giả sẽ hóa sanh vào một cõi cao hơn, thường là trong 
cõi Ngũ tịnh cư (Suddhãvãsa) thuộc ngũ thiển sắc giới 
và ở đó nhập Niết bàn tối hậu: 

Cùng với sự đoạn diệt của năm hạ phần kiết sử, 
vị Tỳ kheo hóa sanh (trong một cối cao hơn) và ở đó 
nhập vào Niết bàn không còn trở lui lại từ thế giới ấy.! 


TỨ ĐẠO, TỨ QUÁ 


Lại nữa, hoặc trong cùng một thời hành thiền, 
hoặc ở một lần nào đó trong tương lai, hành giả làm cho 
ngũ căn, ngũ lực và thất giác chi của mình bén nhạy, 
khởi quán ba đặc tính của các hành. Hành giả Kinh qua 
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các minh sát tuệ cho đến hành xả trí. Khi các căn thành 
thục, thuận thứ và chuyển tộc sẽ khởi lên trong vị ấy, 
theo sau đó là đạo thứ tư và cũng là đạo cuối cùng hay 
Alahán đạo (Arahattamagsa). Đạo này đoạn diệt năm 
kiết sử còn lại là sắc ái, vô sắc ái, ngã mạn, trạo cử và 
vô minh. Đạo được tiếp liền sau bởi quả của nó, Alahán 
quả, sau đó phản khán trí khởi lên. Kinh nói: 


Cùng với sự đoạn diệt của các lậu hoặc ngay 
trong kiếp hiện tại, vị ấy chứng và trú vô lậu tâm giải 
thoát, tuệ giải thoát, tự mình chứng ngộ với thắng trí. 


Vào sát na đạo, hành giả được kể như bậc đang 
đứng trên Alahán đạo, bậc Thánh thứ bảy; vào sát na 
quả, hành giả trở thành bậc Alahán, bậc Thánh thứ tám. 
Ở thời điểm này hành giả đã hoàn tất việc tu tập đạo 
và đạt đến mục đích giải thoát viên mãn. 

Vị ấy là một trong những bậc Đại Nhân (Greaf 
Ones) với các lậu hoặc đã đoạn tận, vị ấy mang tấm 
thân cuối cùng, đã đặt gánh nặng xuống, đã đạt đến 
mục đích và đoạn trừ hữu kiết sử, vị ấy đã giải thoát một 
cách chân chánh với tối hậu trí và xứng đáng thọ nhận 
sự cúng dường cao thượng nhất của thế gian với các 
hàng chư thiên.? 


LAN. 2:238 
?AN. 2:238 
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Tám cá nhân, từ người đang đứng trên Nhập lưu 
đạo đến bậc Alahán, làm nên Thánh Tăng (Ariyan 
Sangha), cộng đồng các bậc Thánh tạo thành nơi quy y 
thứ ba và ngôi báu thứ ba (trong Tam bảo) của đạo 
Phật. Như đức Phật dạy: 


“Này các Tỳ kheo, có tám hạng người xứng đáng 
cúng dường và tiếp đón, đáng tôn trọng và đảnh lễ, là 
phước điền vô thượng của thế gian. 


Bậc Nhập Lưu, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự 
chứng đắc của bậc Nhập Lưu quả; bậc Nhất Lai, vị đã 
nhập vào đạo đưa đến sự chứng đắc của bậc Nhất Lai 
quả; bậc Bất Lai, vị đã nhập vào đạo đưa đến sự chứng 
đắc của bậc Bất Lai quả; bậc Alahán, bậc đã nhập vào 
đạo đưa đến Alahán quả. ! 





LAN. 4:292 - 293 
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CHƯƠNG III 


THIÊN (JHÄNA) VÀ CÁC THÁNH 
CHỨNG 


hương cuối cùng của cuốn sách được dành 
nói về các đạo quả siêu thế luôn luôn khởi 
lên như những công việc của thiển. Ở 
chương này chúng ta sẽ lấy các bậc thiển siêu thế này 
làm đối tượng cho sự khảo sát, khám phá chúng trong 
mối tương quan với các bậc thiển hiệp thế tương ứng 
cũng như trong tiến trình nhận thức mà chúng thuộc về. 
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Kế đến, chúng ta sẽ xét tới hai thành tựu đặc biệt trong 
lãnh vực thiển mà chỉ có các hạng Thánh nhân đặc biệt 
mới có thể đạt đến được, đó là, Thánh quả định 
(phalasamäpatti) và Diệt tận định (mrrodhasamãapatti). 
Tiếp sau đó là phần mô tả tổng quát về cách gọi các 
bậc Thánh nhân theo Phật Giáo Nguyên Thủy 
(Theraväda). Phần này được giới thiệu để xác định rõ 
mối liên hệ của họ đối với việc hoàn thành các thiển 
hiệp thế, hơn nữa nó cũng sẽ cho chúng ta có khả năng 
lượng định vị trí của thiển (jhãna) trong đời sống của 
bậc Alahán, một con người đã hoàn mãn về phương 
diện tinh thần theo đạo Phật nguyên thủy. 


THIỀN SIÊU THẾ. 


Các đạo và các quả siêu thế, như chúng ta đã 
thấy, nhất thiết sẽ khởi lên như các trạng thái tâm thiển 
(as states of jhànic ansciousness). Chúng khởi lên như 
những trạng thái tâm thiển là vì trong tự thân chúng 
chứa đựng các thiển chi đã được nâng cao đến một 
cường độ được xem là tương ứng với sức mạnh của các 
thiển chi trong các bậc thiền hiệp thế. Nhờ có các thiển 
chi mà các tâm (đạo, quả) này có thể gắn chặn trên đối 
tượng của chúng với sức mạnh của an chỉ định. Do đó, 
nếu lấy sức an trú của các thiển chi làm chuẩn mực, các 
đạo, quả có thể được kể như thuộc về hoặc sơ thiển, 
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hoặc nhị thiển, hoặc tam thiển, hoặc tứ thiển thuộc hệ 
thống tứ thiền; hay sơ, nhị, tam, tứ hoặc ngũ thiển thuộc 
hệ thống ngũ thiền. 


Căn bản cho việc công nhận có một loại thiển 
siêu thế này được truy nguyên ở các bản Kinh, đặc biệt 
là phần nói về chánh định thuộc “Đại niệm xứ Kinh” 
(DN. Kinh số 22). Ở đây, đức Phật định nghĩa chánh 
định trong Bát Thánh Đạo bằng công thức mô tả tứ 
thiển (sắc giới). Tuy nhiên, phải nói là ở Tạng Diệu 
Pháp mối liên hệ giữa các thiển, đạo và quả mới được 
phân giải rõ tuy với chi tiết khá rắc rối. Bộ Pháp Tụ 
(Dhammasanganmi), trong phần nói về các tâm thiện 
siêu thế (lokuttarakusalacitta) giải thích tỉ mỉ từng tâm 
đạo và tâm quả như những sự kiện của một bậc thiển 
này hoặc một bậc thiển khác trong bốn bậc thiển thuộc 
hệ thống thiển bốn bậc, rồi lại giải thích các đạo quả ấy 
như những sự kiện của một bậc thiển nào đó trong năm 
bậc thiển thuộc hệ thống thiển năm bậc.' Lối phân tích 
theo tiêu chuẩn của Vi Diệu Pháp thường dùng hệ 
thống thiển năm bậc, như đã được chính thức hóa trong 
bộ Vi Diệu Pháp Yếu Nghĩa, và đem phối hợp từng tâm 
đạo và tâm quả ấy với mỗi trong năm bậc thiền. Theo 
cách này, tám tâm siêu thế — tâm đạo và tâm quả thuộc 
Nhập Lưu, Nhất Lai, Bất Lai và Alahán —- thành bốn 





! Dhs., p. 74-86 
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mươi loại tâm siêu thế, vì lẽ bất cứ một đạo hoặc một 
quả nào cũng có thể khởi lên ở mức của một bậc thiển 
nào đó trong năm bậc thiền. Tuy nhiên, cũng nên nhớ 
rằng không có các đạo, quả liên hợp với các thiển 
chứng vô sắc, lý do là thiển siêu thế chỉ được giới thiệu 
trên quan điểm cấu trúc thiển chi của nó, mà về điều 
này, các thiển chứng vô sắc và đệ ngũ thiển hoàn toàn 
giống nhau, đó là chỉ có xả và nhất tâm. 


Sự luận bàn đây đủ nhất về các thiển siêu thế 
này có thể được tìm thấy trong phần giải thích các tâm 
thiện siêu thế của Bộ Pháp Tụ - một bộ Luận thuộc 
văn hệ Päli có căn cứ chính xác, đọc phối hợp với phần 
chú giải về những đoạn giải thích này trong Chú giải 
Bộ Pháp Tụ (Atthasälini). Bộ Pháp Tụ mở đầu phần 
phân tích của nó về tâm thiện siêu thế thứ nhất bằng 
đoạn văn: 

Vào lúc hành giả tu tập thiền siêu thế, pháp dẫn 
xuất, nhân đưa đến tịch diệt (các hữu), đoạn trừ thiên 
kiến, chứng đạt đệ nhất địa vức, ly các dục, ly các bất 
thiện pháp, chứng và trú sơ thiên. 


Sau đó Luận tiếp tục kể ra các danh pháp thiện 
khác có mặt vào lúc đắc chứng tâm ấy và định nghĩa 


! “Yasmim samaye lokuttaram Jjhãnam bhãveti niyyänikam 
apacayagamim difthigatanam pahànàya bhùmiyäã vivicceva kãmehI 
pathãnam jhãnam upasampaJja viharati.” Dhs., p. 72 
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từng danh pháp một bằng những từ đồng nghĩa đúng 
theo tiêu chuẩn của chúng. Chúng ta sẽ xét đến các 
phân tử phụ thuộc có ý nghĩa nhất của các thiển siêu 
thế này một cách ngắn gọn, nhưng trước hết để có 
những kiến thức hữu ích chúng ta hãy nhìn vào đoạn 
giới thiệu dưới ánh sáng giải thích của Chú giải. 

Atthasaälini giải thích chữ Lokuttara, chúng ta 
thường dịch là siêu thế với nghĩa “nó vượt qua thế gian, 
nó siêu xuất thế gian, nó đứng vững sau khi đã leo lên 
và vượt qua thế gian”. Chú giải giải thích tiếp đoạn 
“hành giả tu tập thiển” như vây: “Hành giả tu tập, tạo 
ra, trau dôi thiền ở mức an chỉ kéo dài trong một sát na 
tâm duy nhất.” Sự giải thích này chỉ ra cho chúng ta 
thấy hai điều về tâm đạo. Thứ nhất, nó khởi lên như 
hình thức một bậc thiển ở mức an chỉ (appanä). Và thứ 
hai, sự an chỉ của đạo này chỉ kéo dài một sát na tâm 
duy nhất (ekacittakkhanika). Chữ “pháp dẫn xuất” 
(niyyänika) được giải thích với ý rằng thiển này đi ra 
(niyyäti) khỏi thế gian, đi ra khỏi vòng luân hồi. Đoạn 
“nhân dẫn đến tịch diệt (apacayagämi) với nghĩa nó 
phá hủy và buông bỏ tiến trình tái sanh. 

Đoạn cuối cùng này chỉ ra một sự khác biệt 
đáng chú ý giữa thiển hiệp thế và thiển siêu thế. Sự 
giải thích của Bộ Pháp Tụ về thiển hiệp thế bắt đầu 
bằng: “Vào lúc hành giả tu tập con đường (đạo lộ) để 
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đạt đến sự tái sanh trong cối sắc giới, ly dục, ly các bất 
thiện pháp, chứng và trú sơ thiền.” Như vậy, theo lời 
giải thích này, thiển hiệp thế chứng tỏ khả năng duy trì 
vòng luân hồi của nó và đó chỉ là một thiện nghiệp đưa 
đến một hiện hữu mới mà thôi. Trong khi đó thiển siêu 
thế thuộc Thánh đạo không thúc đẩy sự luân lưu này. 
Ngược lại, nó tạo ra sự buông bỏ và phá hủy chính cái 
vòng (luân hồi) ấy như Atthasälini trình bày với một tỷ 
dụ minh họa. 


Các pháp thiện thuộc tam giới được nói là dẫn 
đến sự tích tập bởi vì chúng xây dựng và làm tăng thêm 
sự tử sanh trong vòng luân hồi. Nhưng thiên siêu thế này 
thì không. Ví như khi một người đã xây dựng xong một 
bức tường cao năm mét, một người khác có thể dùng cái 
búa lớn để phá hủy nó. Cũng vậy, thiền này đi đến sự 
phá hủy và buông bỏ tử sanh do các thiện nghiệp thuộc 
tam giới xây dựng bằng cách đoạn trừ các duyên gây ra 
chúng. Vì thế, nó được gọi là đưa đến sự phá hảy.! 


Thiển siêu thế, theo Luận nói, được trau dồi 
“để loại trừ các thiên kiến”. đoạn này biểu thị phận sự 
của sơ đạo là để đoạn trừ các kiết sử. Thiển siêu thế 
thuộc Nhập lưu đạo (Sơ đạo), cắt đứt thân kiến và tất 
cả những kiến chấp khác xuất phát từ đó. Atthasälini 
lưu ý rằng, ở đây chúng ta nên hiểu Nhập lưu đạo 





! Dhs. A., p.259 
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không chỉ đoạn trừ các tà kiến mà còn đoạn trừ luôn 
các pháp bất thiện khác như hoài nghi, giới cấm thủ và 
những tham, sân, si nào đủ mạnh để dẫn đến khổ cảnh. 
Đoạn “chứng đắc đệ nhất địa vức”, Chú giải giải thích 
như có nghĩa là để đạt đến Nhập lưu Thánh quả. 

Liền sau đoạn này, Bộ Pháp Tụ kể ra các pháp 
cấu thành có mặt trong thiển siêu thế với những định 
nghĩa của chúng. Phương pháp trình bày quá tỉ mỉ và 
chi tiết của tác phẩm Vi Diệu Pháp theo truyền thống 
Kinh Điển này đã được sắp xếp lại một cách hợp lý 
trong Vi Diệu Pháp Yếu Nghĩa (Abhidhammattha 
Sangaha). Bằng cách tránh những sự lập lại của cùng 
một pháp dưới những đầu để khác nhau, bộ Vi Diệu 
Pháp yếu nghĩa đã quy định ba mươi sáu tâm sở cho 
tâm sơ thiển dù thuộc bất kỳ đạo, quả nào trong bốn 
Thánh đạo và bốn Thánh quả. Ba mươi sáu tâm sở này 
gồm bảy biến hành, sáu biệt cảnh, mười chín tịnh hảo 
biến hành, trí tuệ và ba tiết chế là chánh ngữ, chánh 
nghiệp và chánh mạng tâm sở. Hai tâm sở vô lượng bị 
và hỷ luôn luôn được loại khỏi đạo và quả.! 





! Narada, Manual, p. 127 - 129. NB. Đối với tám siêu thế nhị thiển tâm 
còn ba mươi lăm tâm sở trừ tầm; tám siêu thế tam thiển còn ba mươi 
bốn trừ tầm, tứ; tám siêu thế tứ thiển còn ba mươi ba trừ tầm, tứ, hỷ; 
tám siêu thế ngũ thiển cũng còn ba mươi ba tâm sở với xả thay cho lạc. 
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Như chúng ta đã thấy ở trên Vi Diệu Pháp Yếu 
Nghĩa quy định tâm sơ thiển hiệp thế ba mươi lăm tâm 
sở khả dĩ. Điều này dẫn đến một sự so sánh giữa các 
yếu tố cấu thành của hai tâm sơ thiển hiệp thế và siêu 
thế này. Trước hết chúng ta thấy rằng bi và hỷ có thể 
có mặt trong thiển hiệp thế nhưng không có ở siêu thế. 
Lý do đơn giản là các tâm sở ấy lấy hữu tình chúng 
sanh làm đối tượng, trong khi các đạo và quả thì đối 
tượng lại là Niết Bàn.' Thứ hai, chúng ta thấy rằng ba 
tiết chế tâm sở đồng có mặt trong các thiển siêu thế 
nhưng không có ở hiệp thế. Điều này là do trong các 
tâm hiệp thế một sự tiết chế chỉ có mặt vào lúc mà một 
người cố tình chế ngự thân, khẩu hoặc nuôi mạng chân 
chánh của mình. Ở thiển hiệp thế không áp dụng được 
sự tiết chế như vậy, nó chỉ được áp dụng trong các tâm 
thiện dục giới khi một người đang chế ngự ý muốn 
phạm giới của họ. Ngay cả trong trường hợp đó mỗi lần 
cũng chỉ có thể có một tiết chế tâm sở khởi lên và chỉ 
liên quan đến sự vi phạm mà tiết chế tâm sở ấy bao 
hàm - đối với chánh ngữ là tránh nói dối, nói lời chia 





! Đối với hai tâm sở vô lượng khác - từ và xả - chỉ là những cách biểu 
hiện đặc biệt của các tâm sở “vô sân” và “xả trung tánh” 
(tatramajjhattatã). Bởi vì các tâm sở gốc của chúng không nhất thiết 
phải lấy hữu tình chúng sanh làm đối tượng nên chúng có thể có mặt 
ngay cả với những đối tượng khác và, thực sự, chúng là những biến 
hành tịnh hảo tâm sở, nghĩa là trong bất cứ tâm thiện nào chúng cũng có 
mặt. 
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rẽ, nói lời thô ác, hoặc nói chuyện vô ích nhằm nhí; đối 
với chánh nghiệp là tránh sát sanh, trộm cắp hoặc tà 
dâm; đối với chánh mạng là tránh hình thức nuôi mạng 
không chân chánh. Tuy nhiên, trong các thiển siêu thế 
ba tiết chế tâm sở này khởi lên một lần và liên quan 
đến tất cả những vi phạm mà sự tiết chế ấy bao hàm. 
Trong các tâm đạo, nhiệm vụ của chúng không chỉ đơn 
thuần ngăn những hành động bất thiện mà còn tiêu diệt 
những khuynh hướng khiến cho những vi phạm này xảy 
ra. Vì lý do này, Bộ Pháp Tụ mô tả mỗi sự tiết chế 
được kể như “phá đổ cây cầu” — setughãta — một từ mà 
Chú giải giải thích với nghĩa là sự tiết chế bứng gốc các 
duyên (điều kiện) cho tà ngữ, tà nghiệp hoặc tà mạng.! 
Trong phần liệt kê các pháp của Bộ Pháp Tụ, 
tâm sở trí tuệ đi vào các thiển siêu thế như ba căn 
(quyên)? mới trải khắp Bốn Thánh đạo và Bốn Thánh 
quả. Ba căn hay quyển này là *vị tri đương tri quyển” 
(anaññãtaññassãmitindriya), “dĩ tri quyền” (aññindriya) 
và “cụ tri quyển” (aññãtavindriya).` VỊ tri đương tri 
quyển có mặt trong sơ đạo, đĩ tri quyển có mặt trong 
sáu giai đoạn giữa (từ sơ quả cho đến Alahán đạo) và 
cụ tri quyền có mặt trong tứ quả hay Alahán quả. Vị tri 





!Dhs. A.p. 264. 
? Indriya: ở đây đề cập đến 22 quyển (căn). 
3 Dhs. p. 77, 92, 138. 
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đương tri quyền là tuệ căn của vị đang đứng trên Nhập 
lưu đạo, cái chưa biết ở đây (vị tri), theo Chú giải, là 
trạng thái bất tử của Niết bàn hoặc Tứ Thánh Đế, 
không có pháp nào trong số đó đã từng được biết trước 
đây trong vòng luân hồi vô thỉ.' Dĩ tri quyển là tuệ căn 
của các vị ở các giai đoạn giữa của tiến trình, trong khi 
cụ tri quyển là trí tuệ viên mãn của bậc Alahán. Như 
vậy không có quyển nào trong ba quyền này có mặt ở 
thiển hiệp thế. 

Phần lớn các yếu tố cấu thành có mặt ở thiển 
hiệp thế được lặp lại một lần nữa trong phần phân tích 
về thiển siêu thế, song Bộ Pháp Tụ còn thêm vào đó 
hai tập ngữ hạn định mà ở phần định nghĩa thiển hiệp 
thế không có. Hai tập ngữ này là “đạo chi” (magganga) 
và “giác chi” (bojjhanga). Đạo chi gắn liền với tất cả 
những pháp nào nhập vào Bát Thánh Đạo dưới tên này 
hoặc tên khác của chúng như chánh kiến, chánh tư duy, 
chánh ngữ, chánh nghiệp, chánh mạng, chánh tinh tấn, 
chánh niệm và chánh định.” Mặc dù năm trong số tám 





! Dhs. A. p. 261 

? Cần nhớ rằng khi các đạo và quả khởi lên ở mức từ nhị thiển cho đến 
ngũ thiển, chỉ có bẩy đạo chi có mặt. Đó là vì chánh tư duy 
(sammãsankappa) là một hình thức của tầm (vitakka) vốn đã được tịnh 
chỉ cùng với sự chứng đắc nhị thiển. Tương tự, trong các tâm đạo và tâm 
quả thuộc tứ thiển và ngũ thiển chỉ có sáu giác chi có mặt vì hỷ đã được 
từ bổ cùng với sự chứng đắc tứ thiển thuộc hệ thống thiển năm bậc. 
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pháp này cũng có mặt ở thiển hiệp thế, song chúng 
không hiện diện như các đạo chi vì vào những lúc đó 
chúng không thuộc về Bát Thánh Đạo trực tiếp dẫn đến 
sự diệt khổ. 


Tập ngữ “giác chi” gắn liền với các pháp thuộc 
thất giác chi: niệm, trạch pháp, tinh tấn, hỷ, tịnh, định 
và xả. Sự tập hợp này được gọi là “giác ngộ” hay “thức 
tỉnh” (bodhi) bởi vì khi nó khởi lên ở sát na siêu thế 
đạo, nó cho vị Thánh đệ tử khả năng thức tỉnh khỏi giấc 
ngủ phiển não. Các thành phần của thất giác chi có thể 
có mặt trong bậc thiển hiệp thế nhưng không được kể 
như các giác chi. Chúng làm phận sự như các giác chi 
chỉ trong các bậc thiển siêu thế thuộc bốn Thánh đạo 
và bốn Thánh quả, vì chỉ vào lúc đó chúng mới góp 
phần trực tiếp vào sự chứng ngộ (Tứ Thánh Đế). 

Ngoài những gì đã nói ở trên, giữa thiển hiệp 
thế và thiển siêu thế còn có một vài dị biệt khác có thể 
được tóm tắt ở đây. Thứ nhất, các thiển hiệp thế lấy 
chế định (paññatti) làm đối tượng; đối với các kasina 
(biến xứ), các bất tịnh tướng, niệm hơi thở, v.v... đối 
tượng là tợ tướng (patibhãganimitta), đối với các phạm 
trú (brahmavihãra) đối tượng là các hữu tình chúng 
sanh. Ngược lại, đối với thiển siêu thế thuộc các đạo — 
quả, đối tượng tuyệt đối là Niết bàn, thực tánh pháp 
(sabhavadhamma). 
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Về tính chất ưu thắng, trong thiển hiệp thế yếu 
tố tịnh chỉ trội hơn. Mặc dù tuệ cũng đi vào các thiển 
hiệp thế song nó không thực hiện một nhiệm vụ đặc 
biệt nào cả. Trái lại, thiển siêu thế thuộc các đạo — quả 
đưa yếu tố tịnh chỉ và tuệ giác vào thế quân bình. Tuệ 
có mặt như chánh kiến (sammäditthi) và tịnh chỉ như 
chánh định (sammasamadhi). Cả hai vận hành cùng 
nhau trong sự hòa hợp mỹ mãn, không chi nào trội hơn 
chi nào.! 

Sự khác biệt trong tính chất ưu thắng này dẫn 
đến một điểm dị biệt khác về nhiệm vụ hay hoạt động 
giữa hai loại thiển. Mặc dù cả hai, thiển hiệp thế lẫn 
siêu thế, đều là các bậc thiển trong nghĩa của sự thẩm 
lự hay chú tâm một cách sít sao (upanijJjhãna), nhưng 
trong trường hợp của thiển hiệp thế, chú tâm sít sao này 
chỉ đưa đến sự an trú trong đề mục, một trạng thái tập 
trung toàn triệt chỉ có thể đè nén tam thời các phiền 
não. Ngược lại, trong thiển siêu thế, đặc biệt là thiển 
thuộc bốn Thánh đạo, sự nối kết giữa chú tâm sít sao 
này với tuệ đưa đến sự vận hành của bốn nhiệm vụ 
trong một sát na duy nhất. Bốn loại nhiệm vụ này mỗi 
loại áp dụng cho một trong Tứ Thánh Đế, tiêu biểu 
cách đặc biệt mà Thánh đế đó được thể nhập vào lúc 
các đạo khởi lên để tuệ tri chân lý. Bốn nhiệm vụ này 





! Xem Pts., p. 282 
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là liễu tri (pariññã), đoạn trừ (pahãna), chứng ngộ 
(sacchikiriya) và tu tập (bhãvanä). Đạo thể nhập Thánh 
Đế thứ nhất bằng việc liễu tri hay thấu suốt khổ; thể 
nhập Thánh Đế thứ hai bằng việc đoạn trừ ái, tập khởi 
của khổ; thể nhập Thánh Đế thứ ba bằng việc chứng 
đắc Niết bàn, sự diệt khổ; và thể nhập Thánh đế thứ tư 
bằng việc phát triển Bát Thánh Đạo, con đường đưa 
đến sự chấm dứt khổ. Thanh Tịnh Đạo trích lại một 
đoạn giải thích mà các bậc tiên bối thường dùng để giải 
tỏa những hoài nghi về điều một Kinh nghiệm sao lại 
có thể thực hiện bốn nhiệm vụ một lúc như vậy. 


Vì điều này đã được các bậc Cổ nhân (Anciem) 
nói: “Ví như một ngọn đèn thực hiện đông thời bốn 
nhiệm vụ trong một sát na duy nhất — đốt cháy tim, xua 
tan bóng tối, ánh sáng xuất hiện và hút cạn dầu. Cũng 
vậy, đạo tuệ thể nhập đồng thời bốn chân lý trong một 
sát na duy nhất, nghĩa là, đạo thể nhập khổ bằng cách 
thâm nhập vào đó với sự liễu tri; thể nhập tập khởi của 
khổ bằng cách thâm nhập vào đó với sự đoạn trừ; thể 
nhập đạo bằng cách thâm nhập vào đó với sự tu tập và 
thể nhập diệt bằng cách thâm nhập vào đó với sự chứng 
ngộ. Nghĩa là gì? Bằng cách lấy diệt (Niết bàn) làm đối 
tượng, đạo tuệ đạt đến, thấy rõ và thấu triệt bốn chân 


lý.! 





LPP.,p. 808. Vism, p. 593 


316 GUNARATA 


Thêm chi tiết vào tỷ dụ này, Luân sư 
Buddhaghosa giải thích rằng, đạo tuệ liễu tri khổ ví như 
ngọn đèn đốt cháy tim; đạo tuệ đoạn trừ ái như ngọn 
đèn xua tan bóng tối; đạo tuệ tu tập các chi phần của 
Bát Thánh Đạo như ngọn đèn làm cho ánh sáng xuất 
hiện và đạo tuệ đắc chứng Niết bàn, pháp hủy diệt 
phiển não, như ngọn đèn hút cạn dầu. Mặc dù bốn 
nhiệm vụ này là phần hành riêng của tâm đạo và tâm 
quả hoàn toàn không chia sẻ gì cả, song tâm quả vẫn 
thực hiện nhiệm vụ nhận thức quyết định (decisively 
cogmtive function) trong đó, vì nó được nói là (làm 
nhiệm vụ) “tác ý cẩn mật đến đến thực tánh hay chân 
lý về sự diệt (diệt đế)”. 


MỨC THIÊN CỦA ĐẠO VÀ QUẢ. 


Khi các đạo, quả được quy cho mức của các bậc 
thiển, vấn để sẽ phát sanh là yếu tố nào sẽ quyết định 
mức đặc biệt của cường độ thiển ở các đạo, quả này. 
Nói cách khác, tại sao đối với vị hành giả này đạo quả 
khởi lên ở mức sơ thiển, vị kia lại ở mức nhị thiển, 
v.v...” Thanh Tịnh Đạo và chứ giải Bộ Pháp Tụ để cập 
đến vấn đề này dưới hình thức đặt câu hỏi: cái gì quyết 





p.211. 
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định sự khác biệt về con số các giác chi (bojjhanga), 
đạo chi (magganga) và thiển chi (jhãnanga) của Thánh 
đạo. Các bộ luận đưa ra ba thuyết liên quan tới việc xác 
định mức thiển của đạo.! Các thuyết này rõ ràng đã 
được lập thành bởi các bậc chú giải sư cựu trào và 
truyền thừa qua các thế hệ học trò của các Ngài. 
Thuyết thứ nhất thuộc về Trưởng Lão tam tạng Cũla 
Nãga, chủ trương rằng chính thiển căn bản 
(pãdakajjhãna) — bậc thiển dùng làm căn bản cho minh 
quán đưa đến sự xuất khởi (tuệ xuất khởi) trong đẳng 
vô gián duyên (immediate proximity) cho đạo — quyết 
định sự khác biệt về mức thiển của đạo. Thuyết thứ hai 
thuộc về Trưởng Lão Mahã Datta ngụ ở chùa Moravàpi 
nói rằng sự khác biệt này được quyết định bởi các uẩn 
làm đối tượng cho minh sát (vipassanãya 
àrammanabhũtã khandha) vào lúc tuệ dẫn đến sự xuất 
khởi. Thuyết thứ ba thuộc về Trưởng Lão Tam Tạng 
Cũla Abhaya chủ trương rằng chính khuynh hướng cá 
nhân (puggalajjhãäsaya) của hành giả quyết định sự 
khác biệt này. 

Theo thuyết thứ nhất, đạo khởi lên nơi một 
hành giả thuần quán không có thiển, đạo khởi lên nơi 
một vị có một thiển chứng nhưng không dùng thiển ấy 
làm căn bản cho việc phát triển tuệ giác, và đạo khởi 





LPP.p. 778 — 780. Vism. p.572- 573. Dhs.A.,p. 271 - 274 


318 GUNARATA 


lên do thẩm sát sau khi xuất khỏi sơ thiển, là những đạo 
chỉ thuộc về sơ thiển. Cả ba đạo ấy đều có tám đạo chị, 
bẩy giác chi và năm thiền chi. Trường hợp đạo được tạo 
ra sau khi xuất khỏi nhị thiển, tam thiền, tứ thiển và 
ngũ thiển , rồi dùng những bậc thiển này như căn bản 
cho minh sát, lúc ấy đạo sẽ thuộc về mức thiển được 
dùng làm căn bản, tức đạo có thể thuộc về nhị thiền, 
tam thiển, tứ thiển hay ngũ thiển. Đạo sẽ lần lượt có 
bốn, ba hoặc hai thiển chi tùy theo bậc thiển. Tuy 
nhiên, những đạo này sẽ chỉ có bảy đạo chi, bởi vì 
chánh tư duy (sammäsankappa), như một cách biểu 
hiện của tầm (vitakka), đã bị diệt trong nhị thiển và ở 
các bậc thiển cao hơn. Những đạo nào kết hợp với tứ 
thiển và ngũ thiển cũng sẽ thiếu đi hỷ giác chi 
(pTisambojjhanga), vì vậy chỉ còn sáu giác chi. Đối vối 
vị hành giả dùng một thiền vô sắc làm căn bản thì đạo 
sẽ là một đạo thuộc ngũ thiền. 


Như vậy, theo thuyết thứ nhất này, nếu các 
hành được thẩm quán bằng minh sát tuệ sau khi xuất 
khỏi một thiền căn bản thì chính thiền chứng nổi bật lên 
vào thời điểm gần với đạo nhất, tức là ngay trước lúc 
đạt đến tuệ xuất khởi, sẽ làm cho đạo về bản chất 
giống như chính nó vậy. 


Theo thuyết thứ hai, đạo khởi lên, về bản chất 
giống như những pháp đang được thẩm quán với minh 
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sát tuệ vào lúc tuệ xuất khởi nảy sanh. Như vậy, nếu 
hành giả sau khi xuất khỏi một thiển chứng và đang 
thẩm quán với minh sát tuệ các pháp dục giới hoặc các 
thành phần của sơ thiển, thì đạo được tạo ra sẽ khởi lên 
ở mức so thiền. Y cứ theo thuyết này thì chính thẩm sát 
thiển (sammasitajjhäna), bậc thiển dùng để thẩm sát, sẽ 
quyết định tính chất thiển của đạo. Một giới hạn cần 
được nói thêm ở đây là một hành giả không thể minh 
sát quán một bậc thiển cao hơn khả năng chứng đắc của 
vị Ấy. 

Theo thuyết thứ ba, đạo khởi lên ở bất cứ mức 
thiển nào mà hành giả muốn, hoặc ở mức thiền vị ấy đã 
dùng như căn bản cho minh sát hoặc ở mức của bậc 
thiển nào mà vị ấy lấy làm đối tượng cho sự thẩm quán. 
Nói cách khác, tính chất thiển của đạo hợp với khuynh 
hướng cá nhân của vị ấy. Tuy nhiên chỉ đơn thuần 
muốn không thì chưa đủ. Vì để cho đạo khởi lên ở mức 
thiển theo ý muốn, thiển hiệp thế chắc chắn phải được 
dùng làm căn bản cho minh sát hoặc dùng như đối 
tượng của sự thẩm quán. Sự khác biệt giữa ba thuyết 
này có thể được hiểu qua một ví dụ.! 





! Dhs. A.,p. 274 Expositor, 2:310 
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Nếu một hành giả đạt đến siêu thế đạo bằng 
cách minh quán sơ thiển sau khi xuất khỏi ngũ thiền, 
theo thuyết thứ nhất thì đạo của vị ấy sẽ thuộc về ngũ 
thiển, trong khi theo thuyết thứ hai đạo sẽ thuộc sơ 
thiển. Như vậy hai thuyết này mâu thuẫn nhau trên cơ 
sở dị biệt giữa thiển căn bản và thiển thẩm sát. Nhưng 
theo thuyết thứ ba, đạo hợp với bất cứ thiển nào mà 
hành giả muốn, hoặc sơ thiển hoặc ngũ thiển. Như vậy 
thuyết này không nhất thiết va chạm với hai thuyết kia. 


Bản thân Luận sư Buddhaghosa không đưa ra 
một quyết định nào giữa ba thuyết này. Ngài chỉ nêu ra 
cho thấy trong cả ba thuyết trên, bên dưới những bất 
đồng của chúng, vẫn có sự công nhận rằng tuệ xuất 
khởi sẽ quyết định đặc tính thiển của đạo. Vì tuệ này 
làm cận y duyên (nhân gần và chính) cho sự khởi sanh 
của đạo. Vì thế cho dù đó là tuệ xuất khởi gần với thiển 
căn bản hay tuệ ấy đang khởi qua thiền thẩm sát hoặc 
được ấn định theo ý muốn của hành giả thì trong cả ba 
trường hợp, chính giai đoạn cuối của tuệ (xuất khởi) 
này sẽ đưa ra sự xác định cho siêu thế đạo, ấn định các 
đạo chỉ và giác chi của nó.! Vì lẽ quả khởi lên ngay sau 
đạo có một cấu trúc giống hệt với đạo nên thiển siêu 
thế của nó cũng được quyết định bởi đạo. Như vậy, một 





LPP.p.778-— 779 Vism. p. 573 
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đạo thuộc sơ thiền sẽ tạo ra một quả thuộc sơ thiên và 
^“ ⁄;* ⁄ -À ` .. ~ À .k? Z 
đối với các thiên còn lại cũng cần hiểu như thể. 


THÁNH QUẢ ĐỊNH VÀ DIỆT TẬN ĐỊNH 


Truyền thống Phật Giáo thượng tọa bộ 
(Theraväda) nhìn nhận hai thiển chứng khác vốn chỉ mở 
ra cho các bậc Thánh đặc biệt. Hai thiển chứng này là 
Thánh Quả Định (Phalasampatti), có nơi gọi là Thiển 
quả, và Diệt Tận Định (NirodhasampattI), Thiên diệt. 
Thánh quả định là một bậc thiển đích thực thuộc loại 
siêu thế. Diệt Tận Định , dù không phải là một bậc 
thiển, song vẫn đồi hỏi phải có sự tính thông các thiển 
hiệp thế như một điều kiện tiên quyết cho sự thành tựu 
của nó. Bây giờ chúng ta sẽ lần lượt xét đến từng thiển 
chứng một. 


Thánh Quả Định 


Chúng ta biết tâm quả (phalacitta) là một trạng 
thái tâm siêu thế xếp vào loại quả (vipka) bởi vì nó 
được tạo ra bởi tâm đạo tương ứng. Cũng như tâm đạo, 
tâm quả là một bậc thiển vận hành ở mức thiền của đạo 
vì về nội dung đạo và quả hầu như giống hệt nhau. 
Tâm quả khởi lên theo hai cách. Sự khởi lên ban đầu 
của quả, như chúng ta đã đề cập ở trước, xảy ra trong lộ 
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trình tâm đạo, khi nó sanh khởi kế liễn theo tâm đạo. 
Vào lúc đó tâm quả chỉ tổn tại trong hai hoặc ba sát na 
tâm để cảm nghiệm quả giải thoát rồi diệt, liền theo đó 
là hữu phân. Tuy nhiên tâm quả cũng có thể khởi lên 
theo cách khác. Cách khởi lên thứ hai này dưới hình 
thức của một định chứng đặc biệt gọi là Thánh Quả 
Định. Loại quả này chỉ có các bậc Thánh thuộc bốn giai 
đoạn giải thoát mới có thể đạt tới được, và nó được sắp 
vào bốn bậc tương ứng với bốn giai đoạn ấy: Nhập lai 
Thánh Quả Định, Nhất lai Thánh Quả Định, Bất lai 
Thánh Quả Định và Alahán Thánh Quả Định. 


Giống như tâm quả sanh liền theo tâm đạo, 
Thánh quả định này cũng là một thiển siêu thế có Niết 
Bàn là đối tượng. Nhưng, trong khi quả ở lộ trình đắc 
đạo chỉ kéo dài hai hoặc ba sát na tâm, thì Thánh quả 
định mà một bậc Thánh nhập vào sau đó lại có thể kéo 
dài bao lâu tùy theo vị ấy quyết định, tức là nó có thể 
liên tục như một chuỗi các tâm quả nối tiếp theo nhau 
không gián đoạn trong hàng giờ hoặc thậm chí hàng 
ngày không dứt. Như vậy, thiển quả này cung cấp cho 
các bậc Thánh một “nơi nghỉ” đặc biệt, ở đó, các Ngài 
có thể thọ hưởng hạnh phúc của Niết Bàn ngay trong 
hiện tại cho chính mình. 


Thanh Tịnh Đạo luận về Thánh Quả Định này 
dưới một số các để mục. Đầu tiên, bộ luận ấy định 
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nghĩa về Thánh Quả Định như “sự an trú của Thánh 
Quả trong diệt” (absorption of the noble fruition in 
cessation), sự định nghĩa mà Mahatikã (Chú giải Thanh 
Tịnh Đạo) diễn giải với nghĩa Thánh Quả Định là “sự 
khởi lên của thiền thuộc Thánh quả theo phương thức 
của định an chỉ với Niết bàn làm đối tượng”.! sự định 
nghĩa này cho thấy hai sự kiện quan trọng về Thánh 
quả định. Thứ nhất, đó là một bậc thiển và thứ hai, 
thiển này lấy Niết bàn làm đối tượng. Mặc dù tâm quả, 
vào những lúc thuộc Thánh quả định, không có tâm đạo 
đi trước —- vì mỗi đạo được xem là độc nhất và không 
thể lập lại - song mức thiển của nó luôn luôn tiếp tục 
tương ứng với mức thiển của đạo từ đó nó sanh ra lúc 
ban đầu. Theo đó, nếu hành giả đắc một đạo có sơ 
thiển thì về sau chỉ nhập vào một Thánh Quả sơ thiển; 
nếu đắc một đạo nhị thiển sẽ luôn luôn nhập Thánh 
Quả nhị thiền, v.v... 


Thánh quả định vượt ngoài tầm của phàm phu 
nhưng vẫn dành cho tất cả các bậc Thánh. Mỗi bậc 
Thánh sẽ nhập Thánh quả tương ứng với mức giải thoát 
của vị ấy, tức là bậc Nhập Lưu Nhập, Thánh Quả Nhập 
Lưu, bậc Nhất Lai Nhập Thánh Quả Nhất Lai, bậc Bất 





LPP. p. 820. “Yã ariyaphalassa nirodhe appanä”. Vism. p. 60. 
“Ariyassa phalajhanassa nibbãne ärammana bhũte appanäkãrena 
pavatti.” Vism. T.2:515. 
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Lai Nhập Thánh Quả Bất Lai, v.v.. Những vị đã đạt 
đến một đạo cao hơn sẽ không đắc một quả thấp hơn, 
trong khi những vị ở mức thấp cũng không thể đắc một 
quả cao hơn được. 


Các vị Thánh sử dụng thiển quả này với mục 
đích thọ hưởng hạnh phúc Niết bàn ngay trong hiện tại. 
Họ nhập vào đó bằng cách không chú tâm đến các đối 
tượng thế gian và tập trung độc nhất vào Niết bàn. 
Muốn nhập thiển quả, vị Thánh đệ tử nên đi vào độc 
cư, nghĩa là vào một chỗ thanh vắng, quyết định nhập 
thiển quả rồi phát triển minh sát trên các hành, Kinh 
qua một chuỗi các tuệ minh sát bắt đầu với sanh diệt 
tuệ. Các tuệ này tiến triển cho đến thuận thứ, tiếp theo 
bằng chuyển tộc tuệ với các hành làm đối tượng, “kế 
liền đó tâm trở nên an trú trong diệt cùng với sự chứng 
quả.”! Bởi lẽ sự quyết định trước là để đắc Thánh quả, 
chứ không phải một đạo cao hơn, nên tuệ giác chỉ đưa 
đến Thánh quả định mà không phải một đạo cao hơn. 


IPP.p. 822. Vism., p. 603. N.B: Trong khi tuệ chuyển tộc đi trước đạo 
có Niết bàn làm đối tượng thì ở đây trí chuyển tộc đi trước Thánh quả 
đối tượng lại là các hành. Lý do được đưa ra trong Chú giải Thanh Tịnh 
Đạo: “Ở đây, tại sao chuyển tộc không lấy Niết bàn làm đối tượng như 
nó đã làm khi đi trước tâm đạo? Bởi vì các trạng thái thuộc Thánh quả 
không liên hợp với một ngõ ra (outlet, như trong trường hợp của đạo), vì 
điều này được nói “các trạng thái nào là một ngõ ra?° Bốn Thánh đạo 
không bao hàm (quả) vậy”. Vism. T. 2:518. 
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Việc chứng đạo đòi hồi phải có một nguyện vọng dẫn 
đường riêng và khác hơn trước khi phát triển minh sát. 


Thánh Quả Định được làm cho kéo dài bao lâu 
bằng một tác ý quyết định trước, vì chính nhờ sự quyết 
định như vậy “ta sẽ xuất vào giờ này” mà Thánh quả 
định sẽ kéo dài như đã định. Sự xuất định xảy ra khi 
tâm không chú ý đến Niết Bàn mà lấy một tướng nào 
đó thuộc các hành (danh - sắc) làm đối tượng. Liển 
sau khi Thánh quả định chấm dứt tâm sẽ chìm lại vào 
dòng hữu phần. Thánh quả định cũng khởi lên chớp 
nhoáng trong tiến trình xuất khỏi Diệt tận định. 


Sự chứng Thánh Quả được đặt cho ba tên tùy 
theo cách thức nổi bật của tuệ trong quá trình minh 
quán ngay trước sự an chỉ. Nếu tuệ nổi bật là quán vô 
thường thì quả chứng được là Vô tướng giải thoát 
(animittavimokkha); nếu tuệ quán khổ là nổi bật thì quả 
gọi là Vô nguyện giải thoát (appanihitavimokka); và 
nếu tuệ quán vô ngã nổi bật thì quả gọi là Không tánh 
giải thoát (suññatavimokkha). Tuy nhiên trong ý nghĩa 
phóng khoáng thì cả ba tên gọi đều có thể áp dụng cho 
bất cứ quả nào cũng được vì quả nào cũng có Niết Bàn 
làm đối tượng, mà Niết bàn là Vô tướng giới, Vô 
nguyện giới và Không tánh giới. Vả lại, quả nào cũng 
có bản chất như nhau là vô tham, vô sân, vô si, không 
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có các tướng tham, sân, si và cũng không có những ước 
muốn bắt nguồn từ tham, sân, si.! 


Diệt Tận Định 


Một chứng đắc nữa trong lãnh vực thiển dành 
cho các vị Thánh hành giả là chứng diệt hay Diệt Tận 
Định (nirodhamäsapatti), hoặc cũng gọi là diệt thọ 
tưởng định (saññãavedayitanirodha). Nét đặc thù của 
định chứng này là sự diệt của mọi hoạt động tâm lý 
trong tình trạng vẹn toàn của nó. Chính vì lý do này mà 
Thanh Tịnh Đạo định nghĩa định chứng ấy như “sự 
không khởi sanh của tâm và các pháp đồng sanh (tâm 


sở) do sự diệt không ngừng của chúng”.? 


Chỉ các bậc Bất Lai và Alahán nào có tám 
thiển chứng hiệp thế, tức là đã đắc và thuần thục bốn 
thiển sắc giới và bốn thiển vô sắc mới có thể chứng 
Diệt Tận Định này. Hàng phàm phu, các bậc Thánh 
Nhập Lưu và Nhất Lai, kể cả những vị có tám thiển 
chứng, cũng không thể đắc. Các vị Thánh Bất Lai và 
Alahán không thuần thục trong tám thiển chứng cũng 
vậy. Lý do các bậc Thánh Nhập Lưu và Nhất Lai không 
thể đắc Diệt Tận Định là vì họ thiếu các điều kiện cần 
thiết. Muốn vậy, đòi hỏi phải có sự thuần thục hoàn 


! Nãada, Manual., p. 422 - 423. MN. 1:298 
?PP., p. 824. “Ya anupubba nirodhavasena cittacetasikãnam 
dhammanam appavatti.” Vism., p. 604. 
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toàn cả hai năng lực tịnh chỉ (định) và tuệ giác. Bởi vì 
những vị ở dưới mức của một bậc Bất Lai chưa hoàn 
toàn đoạn trừ hết dục ái nên năng lực tịnh chỉ của họ 
không hoàn hảo cho nên không thể chứng Diệt Tận 
Định được. Sự chứng diệt cũng chỉ có thể được đạt đến 
trong “ngũ uẩn hữu”, tức là ở những cõi năm uẩn có 
mặt đầy đủ. Thiển chứng này ở cõi vô sắc được xem là 
bất khả đắc vì nó phải được đi trước bởi bốn thiển vô 
sắc, một điều thiếu ở các cõi vô sắc này. 

Các bậc Thánh bất lai và Alahán với những khả 
năng cần phải có nhập vào Diệt Tận Định vì cảm thấy 
mệt mỗi với sự sanh khởi và hoại diệt của các hành, 
các vị nghĩ “ta hãy trú trong lạc bằng cách không tâm 
trong hiện tại và đạt đến tịch diệt tức là Niết bàn”.! Để 
nhập vào Diệt Tận Định vị Thánh hành giả phải cố 
gắng tạo ra sự diệt của tâm thức thuộc Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ. Điều này đòi hỏi phải có sự phối hợp quân 
bình của tịnh chỉ và tuệ giác. Một vị sử dụng thuần tịnh 
chỉ thì chỉ có thể đạt đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ chứ 
không thể đắc Diệt Tận Định .. Trong khi vị sử dụng 
thuần tuệ giác (minh sát) thì có thể nhập Thánh quả 


LPP.,p. 828. Vism., p. 607. N.B: Chú giải Thanh Tịnh Đạo lưu ý rằng 
đoạn “tịch diệt tức là Niết Bàn” ở đây có nghĩa tịch diệt đó tương tự như 
Niết bàn giới vô dư y (anupä disesa nibbãnadhãtu). Vậy không nên xem 
đoạn văn ấy đích xác như đang thiết lập sự đồng nhất giữa Diệt Tận 
Định và Niết Bàn (giới vô dư y). Vism.T. 2: 902 
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định mà không đắc diệt. Sự chứng diệt đòi hỏi phải có 
sự áp dụng tịnh chỉ và tuệ giác xen nhau. 

VỊ hành giả ước nguyện đắc diệt tận định trước 
hết nhập vào sơ thiền, xuất khỏi thiển ấy và quán các 
hành của nó với tuệ giác (minh sát) xem như vô thường, 
khổ, vô ngã. Với mỗi thiển chứng, hành giả lập lại cùng 
phương thức như trên cho đến “Vô sở hữu xứ”, thiển 
chứng vô sắc kế Phi tưởng phi phi tưởng xứ. Sau khi 
xuất khỏi Vô sở hữu xứ, hành giả phải thực hiện bốn 
công việc chuẩn bị. Trước hết, hành giả quyết định 
(khởi lên ý tưởng) rằng những vật dụng hành giả hiện 
sử dụng nhưng thuộc về người khác! sẽ không bị nguy 
hại bởi lửa cháy, nước trôi, gió cuốn, trộm lấy, chuột 
gặm, v.v... trong lúc hành giả nhập Diệt Tận Định . Sự 
quyết định như vậy sẽ có năng lực bảo hộ hiệu quả 
trong suốt thời gian nhập định, những đồ dùng cá nhân 
của hành giả được bảo vệ nhờ chính năng lực của sự 
Diệt Tận Định (chứ không bởi ai khác). Thứ hai, hành 
giả quyết định rằng nếu Tăng chúng cần đến mình, 
hành giả sẽ xuất thiển trước khi có một vị Tỳ kheo đến 
gọi. Thứ ba, hành giả quyết định rằng nếu đức Phật gọi 
mình, hành giả sẽ xuất thiển trước khi một vị Tỳ kheo 
được phái đến để gọi hành giả. Và thứ tư, hành giả 





! Ở đây nên hiểu là những vật dụng như y, bát, giường chiếu hay chỗ ở, 
v.v..mà vị ấy đang sử dụng là tài sản của người khác. 
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quyết định rằng thọ mạng của hành giả ít nhất cũng còn 
kéo dài được bẩy ngày nữa kể từ lúc hành giả nhập 
Diệt Tận Định . 


Sau khi đã thực hiện xong bốn công việc chuẩn 
bị này, hành giả nhập vào Phi tưởng phi phi tưởng xứ. 
Một hoặc hai tiến trình tâm trôi qua rồi sẽ diệt, hành 
giả trở nên không tâm và đắc Diệt Tận Định . Sự dừng 
lại của dòng tâm thức xảy ra một cách tự động như kết 
quả của sự quyết định mà hành giả đã nguyện. Hành 
giả sẽ ở trong diệt bao lâu tùy theo quyết định trước đó 
của hành giả (nhưng không quá bảy ngày). Tuy nhiên, 
nếu hành giả không làm bốn công việc chuẩn bị thì sau 
khi đạt đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ, hành giả sẽ trở 
lại Vô sở hữu xứ chứ không đắc Diệt Tận Định được. ' 


Cũng giống như lúc nhập, sự xuất khỏi Diệt 
Tận Định xảy ra một cách tự động, do hết thời hạn đã 
định, trừ phi bị gián đoạn sớm hơn bởi Tăng chúng đang 
chờ, đức Phật triệu tập, hoặc chấm dứt thọ mạng. Sự 
xuất định xảy ra bằng cách chứng Bất lai Thánh quả 
nếu là một vị Bất lai hoặc Alahán Thánh quả nếu là 
một vị Alahán. Ngay sau khi xuất Diệt Tận Định , hành 
giả trải qua một chuỗi các tâm quả tương ứng với mức 
tu tập của vị ấy. Song đối với hầu hết mọi hành giả thì 
lúc này, tâm họ đều hướng về Niết bàn. Vì lý do đó mà 
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vị Bất lai, sau khi xuất khỏi Diệt Tận Định, có thể 
dùng thiển chứng của mình làm căn bản cho việc đắc 
Alahán quả. Như đức Phật dạy: “Vj 7Tỳ kheo hoàn toàn 
vượt qua Phi tưởng phi phi tưởng xứ, chứng và trú trong 
Diệt Thọ Tưởng Định. Sau khi thấy với trí tuệ, các lậu 
hoặc của vị ấy đã được đoạn tận. ”! 


Diệt Tận Định là tuyệt đỉnh của một tiến trình 
thăng tiến làm cho dừng lại các hành thuộc thân và 
tâm. Trưởng lão ni Dhammadinnà giải thích rằng có ba 
loại hành là thân hành (kãyasankhära), khẩu hành 
(vacTsankhãra) và tâm hành (citta sankhara). Thân hành 
là hơi thở vô — ra, một tiến trình thuộc sinh lý liên quan 
đến thân thể. Khẩu hành là tầm và tứ, hai tâm sở hướng 
dẫn ngữ hành. Tâm hành là thọ và tưởng, tiến trình 
nhận thức có quan hệ với tâm. Đối với một vị nhập Diệt 
Tận Định. Trưởng lão ni Dhammadinnã nói, khẩu hành 
diệt trước (ở nhị thiền), rồi đến thân hành (ở tứ thiển) 
và sau cùng là tâm hành (với sự nhập Diệt Tận Định ). 

Câu hỏi có thể phát sinh là giữa một người chết 
và một hành giả chứng Diệt Tận Định có gì khác nhau. 
Vấn để này được Tôn Giả Xá Lợi Phất giải thích: 


“Khi một người chết, này hiền giả, thọ mạng của 
người ấy đã mãn, thân hành chấm dứt và hoàn toàn 
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dừng lạ, khẩu hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, ý 
hành chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, mạng căn đã dứt, 
hơi nóng đã diệt và các căn của người ấy tiêu hoại. Khi 
một vị Tỳ kheo nhập Diệt Thọ Tưởng Định, thân hành vị 
ấy chấm dứt và hoàn toàn dừng lại, khẩu hành chấm dứt 
và hoàn toàn dừng lại, ý hành chấm dứt và hoàn toàn 
dừng lại. Nhưng mạng căn của vị ấy chưa dứt, hơi nóng 
không diệt và các căn còn nguyên vẹn. ”! 


Một câu hỏi khác cũng có thể được đặt ra liên 
quan đến Phi tưởng phi phi tưởng xứ, Thánh Quả Định 
và Diệt Tận Định . Diệt Tận Định khác với Thánh Quả 
Định và Phi Tưởng Phi Phi Tưởng Xứ ở chỗ hai loại này 
là những trạng thái tâm được cấu thành bởi tâm và các 
tâm sở, trong khi Diệt Tận Định không phải là một 
trạng thái tâm mà là sự dừng lại của dòng tâm thức 
cùng với các tâm sở của nó. Phi Tưởng Phi Phi Tưởng 
Xứ - Vô Sắc Xứ Thứ Tư - là một thiển chứng thuần 
túy hiệp thế trong lãnh vực tịnh chỉ mà mọi hành giả, 
nếu đủ định lực cần thiết, đều có thể đắc chứng. Đối 
tượng của nó cũng thuần hiệp thế, đó là bốn danh uẩn 
thuộc vô sắc xứ thứ ba hay Vô Sở Hữu Xứ. Phi Tưởng 
Phi Phi Tưởng Xứ không buộc phải có những thành tựu 
nào trong tuệ giác hoặc phải chứng một bậc Thánh nào 
cả. Như vậy, bất cứ ai có đủ điều kiện (định lực) cần 
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thiết đều có thể chứng được bậc thiền này. Ngược lại, 
Thánh quả định là một pháp siêu thế đưa tịnh chỉ và tuệ 
giác vào thế quân bình. Đối tượng của nó là Niết bàn — 
siêu thế. Mỗi quả chứng đều được mở ra cho những vị 
Thánh nào đã đạt đến mức giải thoát tương ứng và được 
nhập vào bằng một trình tự thực hành sơ khởi trong việc 
minh quán trên tam tướng. Sự chứng Diệt Tận Định , 
khác với hai loại trên, không phải hiệp thế cũng không 
phẩi siêu thế, không hữu vi cũng không vô vi. Là sự 
diệt của tâm nên nó không cần đối tượng. Diệt tận định 
duy chỉ mở ra cho các bậc Thánh bất lai và Alahán có 
tám thiển chứng (bốn sắc giới và bốn vô sắc giới) và 
được đạt đến qua một trình tự hành xen kẽ giữa tịnh chỉ 
và minh quán. Hơn nữa, muốn nhập Diệt Tận Định đòi 
hỏi phải hoàn tất bốn công việc chuẩn bị, trong khi 
những chuẩn bị này là không cần thiết đối với Phi tưởng 
phi phi tưởng xứ hoặc Thánh quả định. 


BẢY LOẠI THÁNH NHÂN 


Như chúng ta đã thấy, tất cả các bậc Thánh đều 
có thiển siêu thế kèm theo các đạo, quả chứng của họ. 
Hơn nữa, ở mỗi trong bốn giai đoạn giải thoát, các vị 
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Thánh đệ tử còn có quyển sử dụng thiển siêu thế thuộc 
quả chứng tương ứng, qua đó họ có thể nghỉ ngơi để thọ 
hưởng hạnh phúc của Niết bàn ngay trong hiện tại. Tuy 
nhiên, vẫn còn khó hiểu ở chỗ các vị sẽ có chung mức 
độ nào trong việc sở đắc thiển hiệp thế. Để xác định 
câu trả lời cho vấn đề này, có lẽ sẽ thật hữu ích nếu 
chúng ta tham khảo lại thể thức phân loại các bậc 
Thánh nhân thời nguyên thủy đã được mô tả đầy đủ 
nhất trong Kinh Kitagiri, một bài Kinh thuộc Trung bộ, 
mà về sau được diễn đạt lại trong bộ Puggalapaññatti 
(Nhân chế định) của Tạng Diệu Pháp, cũng như được 
làm sáng tỏ thêm trong các bản chứ giải. Thể thức 
phân loại này sắp tám hạng Thánh nhân thuộc bốn đạo 
và bốn quả thành bẩy loại: Tùy fín hành, Tín giải thoát, 
Thân chứng, Câu phân giải thoát, Tùy pháp hành, Kiến 
đáo và Tuệ giải thoát.” Một cái nhìn vào sự giải thích 
về bẩy loại Thánh nhân này sẽ cho chúng ta khả năng 
thấy được tầm mức thiển chứng mà các vị Thánh đệ tử 
đạt đến, từ đó có thể định mức vị trí thiển hiệp thế 
trong chân dung con người hoàn thiện của đạo Phật 
nguyên thủy. 


Bảy loại chia thành ba loại chung, mỗi hạng 
được xác định bằng tính chất ưu thắng của một căn đặc 





l Paãl1: Saddhãnusãanusãäri, Saddhãvimutto, Kãyasakkhi, 
Ubhatobhãgavimutta, Dhammãnusär, Ditthappatta, Pañãñãvimutta. 
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biệt nào đó trong ngũ căn (tín, tấn, niệm, định và tuệ). 
Tùy tín hành và Tín giải thoát ảnh hưởng bởi tính chất 
ưu thắng của tín căn; Thân chứng và Câu phần giải 
thoát bởi tính chất ưu thắng của định căn; và Tùy pháp 
hành, Kiến đáo, Tuệ giải thoát bởi tính chất ưu thắng 
của tuệ căn. Mặc dù vậy, lối phân chia này cũng có 
một vài giới hạn cần phải nhận định khi chúng ta tiếp 
tục tìm hiểu. 


1. Hạng Tùy tín hành được giải thích trong 
Kinh như sau: 


“Ở đây, này chư Tỳ kheo, có người tự thân 
không chứng đắc các tịch tịnh giải thoát vô sắc (santä 
vừnokkhã ãrupä) vượt khỏi các sắc; sau khi thấy với trí 
tuệ các lậu hoặc của vị ấy chưa được đoạn trừ. Nhưng vị 
ấy có niềm tin với Như Lai, có lòng thương kính đối với 
Như Lai. Hơn nữa, vị ấy còn có những pháp như tín căn, 
tấn căn, niệm căn, định căn và tuệ căn. Người này, này 
chư Tỳ kheo, được gọi là một vị Tùy tín hành. ”1 

Trong khi đó định nghĩa của bộ Nhân Chế Định 
(puggapaññatti) lại ghi: 

Thế nào là hạng người Tùy tín hành? Nơi một 
người đang tiến hành tác chứng quả Nhập lưu tín căn 
nổi bật; vị ấy tu tập Thánh đạo có tín hướng đạo 
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(saddhavahim), có tín tiên phương 
(saddhapubbangamam). Đây được gọi là hạng người 
Tùy tín hành. 


Người đang tiến hành tác chứng quả Nhập Lưu 
là người Tùy tín hành. Khi đã an trú trong quả thì người 
ấy là bậc tín giải thoát (saddhãvimutio). 


Trong khi sự giải thích theo tinh thần Kinh tạng 
để cập rành mạch đến sự thiếu các “tịch tịnh giải thoát 
vô sắc”, tức là không có bốn thiển vô sắc, thì bộ Nhân 
chế định thuộc Tạng Vi Diệu Pháp lại bỏ điều này, thay 
vào đó, đề cập địa vị của người ấy như một người ở trên 
Nhập Lưu Đạo (tức người sơ đạo). Cả hai đều nhất trí 
trong việc nhìn nhận hạng tín giải thoát như một hành 
giả với tín căn nổi bật. Khi các thiển vô sắc được loại 
khỏi trang bị tĩnh thần của hạng người Tùy tín hành, 
điều này không hàm ý một điều gì liên quan đến việc 
thành tựu các thiển sắc giới thuộc hiệp thế của vị ấy. 
Dường như rằng bậc Tùy tín hành trước đó có thể đã 
đắc một thiển sắc giới nào đó trong bốn bậc thiển rồi 
mới đắc đạo, và cũng có thể chỉ là một vị thuần quán 
(càn tuệ hành giả) không có khả năng về thiển hiệp 
thế. Các bản Chú giải thêm vào một yếu tố mới, đó là 
sự liên hệ giữa chủ để minh quán của hành giả và căn 
nổi bật của vị ấy. Như vậy, đối với bậc Tùy tín hành, 
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chủ để minh quán là vô thường. Thanh Tịnh Đạo nói: 
“Khi một vị có quyết tâm lớn, tác ý các hành là vô 
thường, có được tín căn, vị ấy trở thành bậc Tùy tín 
hành vào sát na Nhập Lưu Đạo”! 

2. Hạng Tín giải thoát, vị giải thoát bằng đức 
tin, được định nghĩa một cách nghiêm ngặt và chính xác 
như một vị Thánh đệ tử ở sáu cấp độ trung gian, tức từ 
Nhập Lưu Thánh quả cho đến Alahán đạo, thiếu các 
thiển vô sắc và có tín căn nổi bật. Đức Phật giải thích 
hạng Tín giải thoát như sau: 

“Ở đây (trong Giáo Pháp này), có người tự thân 
không chứng đắc các tịch tịnh giải thoát vô sắc vượt qua 
các sắc; nhưng sau khi thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc 
của vị ấy đã được đoạn trừ và niềm tin nơi Như Lai đã 
được xác định, được an trú trên nên tảng vững chắc. 
Người này, này chư Tỳ kheo, được gọi là hạng người Tín 
giải thoát. ”? 

Cũng như trường hợp của vị Tùy tín hành, vị 
Tín giải thoát này trong khi thiếu các thiển vô sắc, vẫn 
có thể là một vị đã đắc chứng tứ thiển sắc giới hoặc 
một vị thuần quán hành giả. 
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Bộ nhân chế định nói rằng, hạng người Tín giải 
thoát là hạng người tuệ tri Tứ Thánh Đế, đã thấy và 
xác chứng bằng trí tuệ các pháp do Như Lai tuyên 
thuyết, cũng như với trí tổ ngộ chỉ một số lậu hoặc của 
vị ấy được diệt trừ. Tuy nhiên, vị ấy không hành trì dễ 
dàng như hạng người kiến đáo (ditthippatta), là người 
đã đạt đến trí tuệ, việc tu tiến của họ dễ dàng hơn nhờ 
vào trí tuệ thù thắng này.! Sự kiện hạng Tín giải thoát 
đã diệt chỉ một số lậu hoặc ngụ ý rằng vị ấy đã vượt 
qua sơ đạo song vẫn chưa đạt đến quả vị cuối cùng là 
Alahán quả. 


3. Hạng người “thân chứng ” là vị Thánh đệ tử 

ở sáu cấp độ trung gian, từ Nhập Lưu Thánh Quả đến 

Alahán Thánh đạo, có định căn nổi bật và có thể có các 
thiển vô sắc. Kinh giải thích: 

“Và, này chư Tỳ kheo, thế nào là hạng người 

Thân chứng? Ở đây, này chư Tỳ kheo, có người tự Thân 

chứng đắc các tịch tịnh giải thoát vô sắc vượt qua các 


! Tuy thế, bộ Thanh Tịnh Đạo vẫn nói rằng các vị Alahán với tín căn 
nổi bật cũng có thể gọi là vị Tín giải thoát (PP.,p.770. Vism., p.566). 
Giải thích về điều này, bộ Tikã (Chú giải Thanh Tịnh Đạo) lưu ý rằng 
nhận định trên chỉ với nghĩa tượng trưng chứ không đích xác theo nghĩa 
các vị Alahán ấy đo là vị Tín giải thoát mà đắc Alahán quả vào sát na tứ 
đạo. Chính xác, phải nói các vị Alahán này sẽ là bậc tuệ giải thoát 
(paññãvimutta), nghĩa là, cho dù trước đó vị ấy là bậc Tùy tín hành, 
nhưng đến khi đắc Alahán quả cũng vẫn là bậc Tuệ giải thoát. (Vism., 
T.2.468) 
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sắc, và sau khi thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của vị 
ấy đã được đoạn trừ. Người này, này chư Tỳ kheo, được 
gọi là hạng người Thân chứng. ”1 


Về điều này, bộ Nhân Chế Định đưa ra lời giải 
thích hơi khác: 


“Thế nào là hạng người Thân chứng? Ở đây, có 
người sau khi đã tự thân đã chứng đắc tám giải thoát và 
thấy với trí tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được đoạn 
trừ. ”? 

Đối với các “giải thoát vô sắc” mà Kinh để 
cập, bộ Nhân Chế Định thay thế bằng “tám giải thoát” 
(atthavimokkhä). Tám giải thoát này bao gồm ba thiền 
chứng thuộc bốn thiển sắc giới (nh luôn cả bốn bậc 
thiển sắc giới), bốn thiển vô sắc và Diệt Tận Định. 
Tuy nhiên, cho dù Nhân Chế Định đưa ra lời giải thích 
lại như vậy, ta không nên nghĩ rằng hoặc việc chứng 
tám giải thoát là điều kiện cần để trở thành một bậc 
Thân chứng, hoặc việc chứng ba giải thoát sắc giới là 
điều kiện đủ. Những gì được xem như là điều kiện cần 
và đủ để mệnh danh “bậc Thân chứng” là sự diệt một 
phần nào đó các phiển não cùng với sự chứng đắc ít 
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3 DN. 3:159. MN. 2:12. Xem Vajirañäna, Buddhist Meditation, p.484- 
486. Chỉ tiết về tám giải thoát xem phần phụ lục cuối sách. 
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nhất cũng một bậc thiển vô sắc thấp nhất (Không vô 
biên xứ). Như vậy, hạng Thân chứng trở thành năm 
theo cách tính những vị đắc một trong bốn thiển vô sắc 
kể như bốn và vị đắc Diệt Tận Định là năm.! 


Visuddhimagsa nối kết bậc Thân chứng với khổ 
kể như một đề tài minh quán và định kể như căn nổi 
bật: “Khi một vị có năng lực tịnh chỉ lớn, tác ý các hành 
là khổ, có được định căn, vị ấy được gọi là một bậc 
Thân chứng trong cả tám trường hợp.” Đó là từ Nhập 
Lưu Thánh đạo cho đến Alahán Thánh quả. Chú giải 
Thanh Tịnh Đạo giải thích rằng sự mở rộng phạm vi 
của hạng Thân chứng đến tám - từ sơ đạo đến Alahán 
quả — chỉ có ý tượng trưng chứ không nên xem là thực. 
Chính xác mà nói, một vị Thân chứng chỉ được thấy 
trong sáu giai đoạn trung gian (từ Nhập Lưu Thánh quả 
đến Alahán đạo). Theo chú giải “một vị có tám thiển 
chứng trên sơ đạo chắc chắn phải là, hoặc một vị Tùy 
tín hành, hoặc một vị Tùy pháp hành. Khi vị này ở quả 
vị cuối cùng (Alahán quả) thì sẽ là một vị câu phần giải 
thoát (Ubhatobhägavimutta). 


! Vism., T.2:466 

? Vism., T. 2:477. Quan điểm cho rằng một vị với tám thiển chứng trên 
sơ đạo có thể là một vị Tùy tín hành hoặc một vị Tùy pháp hành này 
mâu thuẫn với lời giải thích trong Kinh Kitägari. Tuy nhiên thể thức 
phân bảy loại theo Kinh đã không dự phòng trước trường hợp một vị 
hành giả trên sơ đạo có đắc tám thiển chứng. 
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4. Hạng Câu phần giải thoát (vị giải thoát trên 
cả hai phương diện) là một bậc Alahán đã hoàn toàn 
hủy diệt mọi phiển não và có các thiển chứng vô sắc. 
Các bản chú giải giải thích danh xưng “Câu phần giải 
thoát” theo nghĩa “nhờ chứng thiển vô sắc vị ấy được 
giải thoát khỏi sắc thân (thân vật lý) và nhờ chứng đạo 
(thuộc Alahán quả) vị ấy được giải thoát khỏi danh thân 
(thân tâm lý).' Tạng Kinh định nghĩa hạng hành giả này 
như sau: 


“Thế nào, này các Tỳ kheo, là hạng Câu phân 
giải thoát? Ở đây, này các Tỳ kheo, có người tự thân đã 
đạt đến các giải thoát tịch tịnh vô sắc, vượt khỏi các 
sắc, sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy đã 
diệt tận. Người này, này các Tỳ kheo, được gọi là bậc 
Câu phần giải thoát. ”? 

Bộ Nhân chế định, về căn bản, đưa ra công 
thức tương tự, chỉ thay thế “các giải thoát vô sắc” bằng 
“tám giải thoát”. Cũng lối giải thích này đã được áp 
dụng cho hạng thân chứng ở đây: việc chứng bất cứ một 
thiển vô sắc nào, dù thấp nhất (Không vô biên xứ), 
cũng đủ để phẩm định người ấy là hạng Câu phần giải 
thoát. Như Mahatikã (Chú giái Thanh Tịnh Đạo) nói: 


! “Aripusamãpattiyà rùpakãyato vimutto. Maggaena nãmakäyato.” 
?MN. 1:477. 
3 Pug. P. p.184 
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“Vị đắc Alahán quả sau khi chứng dù chỉ một (thiền vô 
sắc) sẽ là bậc Câu phần giải thoát.” Hạng này trổ 
thành năm theo cách tính những vị đắc Alahán quả sau 
khi xuất khỏi một bậc thiển này hoặc một bậc thiển 
khác thuộc bốn thiền vô sắc, và một vị đắc Alahán quả 
sau khi xuất khỏi Diệt Tận Định.” 


5. Hạng người Tùy pháp hành (Dhammäãnusäãr1) 
là một hành giả trên sơ đạo (Tu-đà-hoàn đạo) có tuệ 
căn nổi bật. Ở đây chữ “Dhamma” có nghĩa là “trí 
tuệ”. Đức Phật giải thích hạng Tùy pháp hành này như 
Sau: 


“ở đây, này các Tỳ kheo, có người tự thân 
không chứng đắc các tịch tịnh giải thoát vô sắc, vượt 
khỏi các sắc; sau khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của 
vị ấy cũng chưa hoàn toàn đoạn trừ. Nhưng những lời 
dạy mà Như Lai (Tathãgata) tuyên thuyết đã được vị ấy 
chấp nhận thuần do tư duy, và vị ấy có được những pháp 
này — tín căn, tấn căn, niệm căn, định căn và tuệ căn. 
Người này, này các Tỳ kheo, được gọi là bậc Tùy pháp 
hành. ” 


Bộ Nhân chế định định nghĩa bậc Tùy pháp 
hành y theo lối định nghĩa vị Tùy tín hành, ngoại trừ 
việc thay thế tuệ vào chỗ tín như một căn nổi bật cũng 


! Vịsm., T. 2:466 
?MN. A.3:13I1 
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như pháp dẫn đường và tiên phong trong sự tu tập đạo 
lộ. Ngoài ra bộ này còn thêm rằng khi một vị Tùy pháp 
hành đã an trú trong Nhập Lưu Thánh quả, vị ấy trở 
thành bậc Kiến đáo (dittthipatta). Một lần nữa, giữa 
Kinh và Vi Diệu Pháp bất đồng nhau về sự nhấn mạnh, 
trong khi Kinh nhấn mạnh đến việc không có các thiển 
vô sắc thì Vi Diệu Pháp nhấn mạnh đến địa vị Thánh 
nhân. Visuddhimagga nối kết hạng Tùy pháp hành này 
với việc quán vô ngã: “Khi một vị có trí tuệ lớn, tác ý 
các hành là vô ngã, có được tuệ căn, vị ấy trở thành bậc 
Tùy pháp hành vào sát na Nhập Lưu Thánh đạo.” Có 
thể đoán chừng là, mặc dù bốn thiển vô sắc được phủ 
nhận đối với vị Tùy pháp hành, song vị ấy vẫn có thể 
có một thiển nào đó trong bốn thiền sắc giới hoặc cũng 
có thể vị ấy chỉ là vị hành giả thuần quán không có 
thiển hiệp thế nào hết. 


6. Hạng người Kiến đáo, vị Thánh đệ tử ở sáu 
giai đoạn giữa — từ Nhập Lưu Thánh quả đến Alahán 
đạo —- không có các thiển vô sắc và có tuệ căn nổi bật. 
Đức Phật giải thích: 

“Và này các Tỳ kheo, thế nào là hạng Kiến đáo? 
Ở đây, này các Tỳ kheo, có người tự thân không chứng 
đắc tịch tịnh giải thoát vô sắc, vượt qua các sắc, nhưng 
sau khi thấy với tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được 





LPP. p.770. Vism., p.566 
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diệt tận và những pháp do Như Lai tuyên thuyết đã được 
vị ấy thấy và xác chứng với trí tuệ. Người này, này các 


Tỳ kheo, gọi là bậc Kiến đáo. ”1 


Bộ Nhân chế định định nghĩa bậc Kiến đáo là 
người tuệ tri Tứ Thánh Đế, đã thấy và xác chứng với trí 
tuệ các pháp (dhamma) do Như Lai tuyên thuyết, và 
sau khi thấy với tuệ, một số lậu hoặc của vị ấy đã được 


đoạn trừ.” Như vậy vị này là “bên đối tác trí tuệ” của 


hạng Tín giải thoát, nhưng hành trì dễ dàng hơn vị Tín 
giải thoát nhờ trí tuệ nhạy bén của vị ấy. 


7. Hạng người Tuệ giải thoát là một vị Alahán 
không có các thiển chứng vô sắc. Theo nguyên văn 
trong Kinh là: 


“Thế nào, này các Tỳ kheo, là hạng Tuệ giải 
thoát? Ở đây, này các Tỳ kheo, có người tự thân không 
chứng các tịch tịnh vô sắc, vượt qua các sắc, song, sau 
khi thấy với trí tuệ, các lậu hoặc của vị ấy đã được diệt 
tận. Hạng người này, này các Tỳ kheo, được gọi là hạng 
Tuệ giải thoát. ”Ỷ 

Định nghĩa của Nhân chế định chỉ thay thế “các 
giải thoát vô sắc” bằng “tám giải thoát”. Mặc dù các 
bậc Alahán này không đắc các thiển vô sắc song họ 





MN. L:478. 
? Pug., p.185 
3MN. P., p.185 
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hoàn toàn có thể đạt đến các thiển sắc giới. Thực vậy, 
Chú giải tạng Kinh nói rằng hạng Tuệ giải thoát có 
năm nếtu tính theo vị hành giả thuần quán và bốn vị đắc 
Alahán sau khi xuất khỏi bốn thiển sắc giới. 

Cũng cần nên nhớ rằng một vị giải thoát bằng 
tuệ (tuệ giải thoát) không khác biệt với vị giải thoát 
bằng đức tin (tín giải thoát), mà chỉ tương phản với vị 
giải thoát trên hai phương diện (Câu phần giải thoát). 
Điểm quan trọng phân chia ra hai loại Alahán là có 
hoặc không có bốn thiển vô sắc và chứng Diệt tận định. 
Hạng Tín giải thoát có mặt trong sáu tầng Thánh trung 
gian — từ Tu-đà-hoàn quả đến Alahán đạo — chứ không 
có mặt ở Alahán quả. Khi vị này đắc Alahán quả, 
không có các thiển vô sắc thì trở thành bậc tuệ giải 
thoát mặc dù đức tin thay vì trí tuệ là căn nổi bật của vị 
ấy. Tương tự một thiển giả có định căn ưu thắng nhưng 
thiếu các thiển chứng vô sắc cũng trở thành bậc tuệ giải 
thoát khi họ đắc Alahán quả. Tuy nhiên, một hành giả 
đạt đến Thánh quả Alahán trong khi có các thiển chứng 
vô sắc vẫn sẽ là bậc Câu phần giải thoát cho dù trên 
nguyên tắc tuệ căn chứ không phải định mới là điều 
cần yếu trong những thành tựu tinh thần của vị ấy, như 
đối với trường hợp của Tôn giả Sãriputta (Xá lợi phất) 
vậy. 
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JHÃNA VÀ BẬC ALAHÁN 


Từ quan điểm về tầm vóc tinh thần của họ, bẩy 
loại Thánh nhân này còn có thể được phân làm ba 
hạng. Hạng đầu, gồm các vị Tùy tín hành 
(saddhãnusãri) và Tùy pháp hành (dhammäãnusäri), nói 
chung những vị đang trên Nhập Lưu Thánh đạo, Thánh 
nhân đầu tiên trong tám vị Thánh. Hạng thứ hai gồm vị 
Tín giải thoát (saddhavimutta) vị Thân chứng 
(kãyãsakkhi) và vị Kiến đáo (ditthippatta), tức là những 
vị ở sáu giai đoạn trung gian, từ Nhập Lưu Thánh quả 
đến Alahán Thánh đạo. Hạng thứ ba bao gồm vị Câu 
phần giải thoát (ubhatobhãvimutta) và vị Tuệ giải thoát 
(paññãvimutta), chỉ gồm các vị Alahán. 


Như vậy, những thuật ngữ chỉ hai bậc Alahán — 
Câu phần giải thoát và Tuệ giải thoát - được phân biệt 
trên căn bản hoàn tất thiển của họ. Vị Alahán Câu 
phần giải thoát (Ubhatobhãvimutta Arahat) tự thân 
Kinh nghiệm “các giải thoát tịch tịnh” thuộc vô sắc 
giới. VỊ Alahán Tuệ giải thoát (Paññavimutta Arahat) 
thiếu sự Kinh nghiệm đây đủ các thiển vô sắc này. 
Theo các bản Chú giải, mỗi trong hai bậc này còn được 
chia thành năm loại. Bậc Câu phần giải thoát tính theo 
cách bốn vị có từ một đến bốn thiển vô sắc và một vị 
chứng Diệt tận định. Bậc Tuệ giải thoát tính theo cách 
bốn vị đạt đến Alahán quả sau khi xuất khỏi bốn thiển 
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sắc giới và một thiền giả thuần quán thiếu sự hỗ trợ của 
thiên hiệp thế. 

Vấn đề khả dĩ của Alahán quả không có một 
thiển hiệp thế nào đôi lúc cũng bị các học giả nghiên 
cứu đạo Phật đặt nghi vấn, song đa số người theo 
truyền thống Theraväda (Thượng Tọa Bộ) vẫn có 
khuynh hướng công nhận một sự chứng đắc như vậy. 
Chúng ta đã để cập đến vị thuần quán thừa hành giả — 
suddhavipassanäyãnikka, vị hành giả lấy thuần quán 
làm cỗ xe, còn được gọi là khô quán hành giả — 
sukkhavipassaka. Sự kiện loại hành giả này không có 
một thiển hiệp thế nào, hoặc có, nhưng không dùng 
thiển ấy làm căn bản cho tuệ quán dường như được 
ngầm chỉ trong Thanh Tịnh Đạo khi bộ luận này đưa ra 
sự phân biệt trong phần thảo luận của mình về mức độ 
thiển của đạo. 


.. Đạo khởi lên nơi một vị thuần quán (khô 
quán) và đạo khởi lên nơi vị có một thiền chứng nhưng 
không lấy thiền này làm căn bản cho việc tw tập tuệ 
quán,... là những đạo chỉ thuộc sơ thiền. ! 

Ở đây chúng ta thấy, khi vị thuần quán hay khô 
quán hành giả được phân biệt với vị đắc thiển nhưng 
không dùng thiển đó làm căn bản cho việc phát triển 





LPP.,p.779. Vism., p.573. 
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minh sát, sự hàm ý rõ ràng đã cho thấy rằng vị thuần 
quán không có một thiển căn bản nào. Nếu có, chắc 
chắn không có lý do gì để nói về hai loại như những 
trường hợp riêng biệt. 


Bằng chứng thêm nữa cho thấy sự hiện hữu của 
các bậc Alahán không có thiển hiệp thế được cung cấp 
trong Kinh Susĩima cùng với các bản chú giải của nó.! 
Trong bài Kinh này, vị Tỳ kheo Susĩima cảm thấy bối 
rối về điều một nhóm Tỳ kheo tuyên bố đã đạt đến 
Alahán quả nhưng lại phủ nhận việc có các năng lực 
thần thông hoặc các giải thoát tịch tịnh thuộc vô sắc 
giới. Trước câu hỏi làm thế nào họ lại có thể trở thành 
các bậc Alahán mà không có các chứng đắc này, họ trả 
lời: “chúng tôi được giải thoát bằng trí tuệ” (“chúng 
tôi” là các bậc Tuệ giải thoát — paññaãvùnuitã kho 
mayam). Lúng túng trước câu trả lời này, Susima đi đến 
gặp đức Phật để được sáng tỏ. Đức Phật tuyên bố: “Này 
Susima, trước hết trí hiểu biết về thực tánh của các pháp 
hữu vi khởi sanh, sau đó là trí Niết bàn.” Rồi Người giải 
thích tính chất vô thường, khổ, vô ngã của năm uẩn. 
Đức Phật chỉ ra cho vị ấy thấy làm thế nào việc quán 
tam tướng lại đưa đến sự xả ly, ly dục, giải thoát, đồng 
thời làm sáng tỏ quy luật duyên sanh cũng như làm cho 
Susìma tin chắc rằng trí hiểu biết về pháp duyên khởi 





LSN.,2: 119— 123. 
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này có thể đưa đến giải thoát mà không đòi hỏi phải có 
các năng lực thần thông hoặc các thiền chứng vô sắc 
nào. 


Thực sự mà nói, trong văn Kinh không gán việc 
thiếu thiển định cho nhóm các vị Tỳ kheo giải thoát 
bằng tuệ này. Kinh chỉ để cập đến sự vắng mặt của ngũ 
thông (abhiññã) và các thiển vô sắc (ärũpa). Tuy nhiên 
các nguồn diễn giải sau này về bài Kinh đã lấp vào chỗ 
trống, cho thấy rằng các vị Alahán này đã đạt đến cứu 
cánh mà không có thiển hiệp thế thuộc mức an chỉ. Chứ 
giải diễn đạt rõ lại câu trả lời của vị Tỳ kheo “chúng tôi 
được giải thoát bằng tuệ” để làm sáng tỏ sự kiện họ là 
các thiển giả thuần quán hay khô quán. “Chúng tôi 
được giải thoát bằng tuệ, này hiền giả. Chúng tôi là 
những hành giả thuần quán, khô quán được giải thoát 
chỉ bằng trí tuệ mà thôi. ”! Chú giải thích trí hiểu biết về 
cấu trúc của các pháp hay pháp trú trí (đhammatthiti 
ñãna), còn trí về Niết bàn (Nibbãne ñãna) là đạo trí. 
Chú giải nói rằng sở dĩ đức Phật phải đưa ra những lời 


! “Ấvuso mayam nijjhãnakã sukkhavipassakã pañnämatten"eva vimuttä 
ti dasseti”. SN. A. 2:117. NÑ.B: Từ “nijjhãnakã dùng ở đây hơi mơ hồ. 
Trong các bản Kinh, từ này thường được dùng với nghĩa tư duy hay 
quán chiếu nên chúng tôi theo cách dùng đó bằng cách dịch hình thức 
phái sinhh của nó là “quán”. Tuy nhiên, mục đích cũng có thể là 
“không có thiển”, vì tiếp đầu ngữ “nir” đôi khi có một nghĩa riêng hoặc 
đôi khi chỉ làm tăng ý nghĩa của từ ấy mà thôi. 
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giải thích dài dòng về minh sát (tuệ quán) “vì mục đích 
muốn chỉ cho thấy sự khởi sanh của trí ngay cả khi 
không có định. ”! Trong khi đó, phụ Chú giải lại làm cho 
mục đích của bài Kinh trở nên rõ ràng hơn bằng cách 
giải thích đoạn “ngay cả khi không có định” của Chú 
giải như có nghĩa “ngay cả khi định đạt đến đặc tính của 
tịnh chỉ đã không được hoàn tất trước đó” và thêm rằng 
“điều này được nói liên quan đến vị hành giả theo cỗ xe 
thuần quán”?. Từ những điều vừa nêu, chúng ta có thể 
suy ra rằng các vị Alahán này đạt đến giải thoát bằng 
tuệ trước đó không có định ở mức tịnh chỉ, nghĩa là 
thiếu các thiển hiệp thế. Tuy nhiên, là các bậc Alahán, 
họ nhất thiết đã đạt đến thiền siêu thế thuộc các đạo và 
quả, cùng với quyền sử dụng thiển thuộc Thánh quả 
định bất biến. 

Trái với các bậc Alahán Tuệ giải thoát, những 
vị Alahán Câu phần giải thoát hưởng được hai loại giải 
thoát. Nhờ thành thục các thiển chứng vô sắc họ được 
giải thoát khỏi sắc thân (rũpakãya) hay thân vật lý, 
nghĩa là các vị có thể an trú trong các thiển tương ứng 
với các cảnh giới vô sắc ngay trong kiếp sống này. Nhờ 
chứng Alahán quả, các vị được giải thoát khỏi thân tâm 





! “Vịnã pi samäadhim evam ñãnuppattidassanattham” §N., A. 2:117. 
? “Samatha lakkhanappatam purimasiddham vinã pi samadhinti 
Vipassanãyãnikam sandhãya vuttam”. SN. T. 2:125 
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lý hay danh thân (namakãya), tức ngay trong hiện tại 
thoát khỏi mọi phiển não và bảo đẩm sự giải thoát tối 
hậu khỏi các sanh hữu tương lai. Các vị Alahán tuệ giải 
thoát chỉ có được loại giải thoát thứ hai trong hai loại 
giải thoát này mà thôi. 

Sự giải thoát kép của vị Alahán Câu phần giải 
thoát này không nên lầm lẫn với loại giải thoát kép 
khác thường để cập trong các Kinh liên quan đến quả vị 
Alahán. Cặp giải thoát thứ hai này gọi là Cetovimutta 
paññavimutta —- “tâm giải thoát, tuệ giải thoát”, là 
chung cho các vị Alahán. Nó xuất hiện trong đoạn Kinh 
quen thuộc mô tả quả vị Alahán: “Cùng với sự đoạn trừ 
của các lậu hoặc, vị ấy chứng và trú ngay trong hiện tại 
vô lậu tâm giải thoái, tuệ giải thoát sau khi đã tự mình 
chứng ngộ với thắng trí.” Vấn đề giải thoát đôi này 
thuộc về các bậc Alahán Tuệ giải thoát cũng như các 
bậc Alahán Câu phần giải thoát được Kinh Putta, một 
bài Kinh trong Tăng Chi Bộ làm cho sáng tỏ. Ở đây, 
đoạn văn quen thuộc được dùng để mô tả hai loại 
Alahán gọi là “sa môn sen trắng” và “sa môn sen 
hồng”. 

“Này các Tỳ kheo, thế nào là hạng sa môn sen 
trắng (samanapundarika? Ở đây, này các Tỳ kheo, Tỳ 
kheo do đoạn tận các lậu hoặc, tự mình với thắng trí 
chứng ngộ, chứng đạt và an trú vô lậu tâm giải thoái, 
tuệ giải thoát, nhưng chưa với thân cảm giác được tám 
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giải thoát và an trú. Như vậy, này các Tỳ kheo, là hạng 
sa môn sen trắng. 


Và như thế nào, này các Tỳ kheo, là hạng sa 
môn sen hông? Ở đây, này các Tỳ kheo, Tỳ kheo do 
đoạn điệt các lậu hoặc, tự mình với thắng trí chứng ngộ, 
chứng đạt và an trú tâm giải thoát, tuệ giải thoát và với 
thân cảm giác được tám giải thoát và an trú. Như vậy, 


này các Tỳ kheo, là hạng sa môn sen hông. ”1 


Vì lẽ sự mô tả hai loại sa môn này trùng hợp sự 
mô tả về Tuệ giải thoát và Câu phần giải thoát nên hai 
cặp có thể liên kết với nhau, sa môn sen trắng với tuệ 
giải thoát (paññãvimutta), sa môn sen hổng với Câu 
phân giải thoát (ubhatobhägavimutta). Tuy thế, bậc 
Alahán Tuệ giải thoát, trong khi thiếu Kinh nghiệm về 
tám giải thoát, vẫn có cả hai tâm giải thoát và tuệ giải 
thoát như thường. 

Có những bản Kinh khác giúp chúng ta hiểu 
được thêm ý nghĩa của “tâm giải thoát” và “tuệ giải 
thoát” này. Từ “giải thoát bằng tuệ” hay “tuệ giải 
thoát” hầu như được dùng một cách cố định để nói đến 
quả vị Alahán, biểu thị sự giải thoát vĩnh viễn của vị 
Alahán khỏi vô minh do thể nhập trọn vẹn Tứ Thánh 
Đế. Trong khi từ “tâm giải thoát” lại có một sự áp dụng 
phong phú hơn. Ở một vài nơi, từ này biểu thị cho sự 
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giải thoát tạm thời của tâm khỏi các phiền não nhờ 
chứng tịnh chỉ thiển (thiển định), chẳng hạn như khi 
Kinh nói tứ thiển, bốn phạm trú (Brahmavihãra) và Vô 
sở hữu xứ là những hình thức giải thoát tâm.! Nhưng, ở 
chỗ khác, “tâm giải thoát” được đưa ra như cứu cánh tối 
hậu của vị hành giả theo Phật Giáo. Trong nội dung 
này, nó thường được phẩm định bằng tính từ “bất động” 
(akuppä). Như vậy, “bất động tâm giải thoát” được coi 
là quan trọng nhất trong các giải thoát tâm. Sau khi đạt 
đến sự giác ngộ, Đức Phật tuyên bố: “Bất động là sự 
giải thoát của tâm ta”. Và ở nơi khác Ngài nói: “Tâm 
giải thoát bất động chính là mục đích của đời phạm 
hạnh, là lối cây của phạm hạnh, là mục 





LMN. 1:296 - 298 
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tiêu cuối cùng của phạm hạnh”! 


Khi tâm giải thoát và tuệ giải thoát nối kết với 
nhau và được mô tả như “vô lậu” (anãsava), có thể xem 
như chúng muốn chỉ đến hai phương diện giải thoát của 
vị Alahán. Cetovimutti hay tâm giải thoát biểu thị sự 
giải phóng của tâm ra khỏi tham ái và những phiền não 
phối hợp với nó. Paññãvimutti hay tuệ giải thoát biểu 
thị sự giải phóng khỏi vô minh. Do vậy: “úy ham là 
tâm giải thoát, đoạn diệt vô mình là tuệ giải thoát”.? 
“Khi vị ấy thấy và biết như vậy tâm vị ấy được giải thoát 
khỏi dục lậu, giải thoát khỏi vô minh lậu”.3 Ở đây việc 
thoát khỏi hai lậu đầu có thể được hiểu như tâm giải 
thoát, việc thoát khỏi vô minh lậu là tuệ giải thoát. 
Trong các bản Chú giải, “tâm giải thoát” đồng nhất với 
yếu tố định thuộc quả vị Alahán, “tuệ giải thoát” đồng 
nhất với yếu tố tuệ. 


Nói đến tâm (ceto) là muốn nói đến định đi 
kèm với quả vị Alahán. Nói đến tuệ (paññã) là muốn 
nói đến tuệ đi kèm với quả vị Alahán. Định đó được gọi 
là “tâm giải thoát” vì nó đã giải thoát tâm khỏi dục 





LMN. 1:298, SN. 5: 423, MN. 1:197. 
? “.. Rãpavirägã cetovimutti avijjãvirägã paññãvimutti”. AN. 1:61 
3MN. 1:183 - 184 
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tham; tuệ đó được gọi là “tuệ giải thoát” vì nó đã giải 
thoát tâm khỏi vô minh vậy.! 

Bởi lẽ một vị Alahán đều đạt đến quả vị 
Alahán qua việc thực hành Bát Thánh Đạo nên vị ấy 
chắc chắn phải có thiền siêu thế dưới hình thức chánh 
định, chi phần thứ tám của Bát Thánh Đạo, từng được 
đức Phật xác dịnh là bốn thiển sắc giới. Thiển này tổn 
tại với vị ấy như là định của quả chứng thuộc Alahán 
Thánh quả vốn khởi lên ở mức thiển siêu thế tương ưng 
với đạo của vị ấy. Như vậy vị ấy lúc nào cũng phải có ít 
nhất là thiển siêu thế thuộc Thánh quả, gọi là 
“anãsavam cetovimutti” —- Vô lậu tâm giải thoát. Tuy 
nhiên điều này không đòi hỏi mỗi vị Alahán phải có 
thiển hiệp thế. 

Mặc dù Phật Giáo Nguyên Thủy nhìn nhận sự 
khả dĩ của một quả vị Alahán do thuần quán, tuy thế 
quan điểm cho rằng các bậc thiển cũng là những thuộc 
tính đáng mong ước nơi một vị Alahán vẫn thịnh hành. 
Các bậc thiển không chỉ có giá trị ở giai đoạn trước sự 
chứng đắc cuối cùng, như một nèn tảng cho việc phát 
triển tuệ giác, mà giá trị của chúng vẫn còn lưu giữ lại 
ngay cả sau đó nữa. Có hai giá trị của thiển ở giai đoạn 
Alahán quả, khi mà mọi việc tu tập tinh thần đã được 
hoàn tất. Một liên quan đến Kinh nghiệm nội tại của vị 





LMN. A. 1:169 
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ấy và một liên quan đến ý nghĩa bên ngoài như một 
biểu trưng của Phật Pháp. 


Về phương diện Kinh nghiệm nội tại, các bậc 
thiển được xem trọng như cung cấp cho vị Alahán một 
“sự lạc trú ngay trong hiện tại” 
(ditthadhammasukhavihãra: hiện tại lạc trú). Các bản 
Kinh luôn luôn chứng tổ giá trị của các bậc Alahán đắc 
thiển và chính bản thân đức Phật nhiều khi cũng tuyên 
bố bốn thiển này, một cách tượng trưng, như là một loại 
Niết bàn ngay trong cuộc sống hiện tại.! Về cấp độ và 
các thiền chi, không có gì khác nhau giữa thiển hiệp thế 
của bậc Alahán và của vị không phải Alahán. Cái khác 
ở chỗ phận sự của chúng. Đối với các vị không phải 
Alahán thiển hiệp thế tạo thành thiện nghiệp 
(kusalakamma), tức là những nghiệp có tiểm năng cho 
quả như hóa sanh vào một cảnh giới tương xứng. Nhưng 
trong trường hợp của vị Alahán, thiển hiệp thế không 
còn là nghiệp (kamma) nữa. Bởi lẽ vị ấy đã dứt trừ vô 
minh và ái dục là những gốc tạo nghiệp, nên mọi hành 
của vị ấy không để lại tàn dư, chúng không còn khả 
năng tạo quả. Đối với vị ấy, tâm thiển chỉ là một tâm 
duy tác (thuần túy thuộc chức năng) đến đi tự tại và 
một khi đã đi là biến mất không để lại dấu tích. 





! Xem AN. 4. 453 - 454 
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Giá trị của thiển còn vượt qua những giới hạn 
thuộc Kinh nghiệm tự thân của vị Alahán để xác chứng 
tính hiệu quả về mặt tinh thần của chính Giáo Pháp đức 
Phật. Các bậc thiển được xem như những món trang sức 
của hành giả, là bằng chứng cho thấy sự tốt đẹp, sự 
toàn bích tâm linh của con người, cũng như tính hiệu 
quả của Giáo Pháp mà vị ấy đi theo. Một vị Tỳ kheo 
đáng kính có thể “đối với tứ thiển thuộc tăng thượng 
tâm, hiện tại lạc trú, chứng được theo ý muốn, chứng 
được không mệt nhọc hay khó khăn”. Khả năng chứng 
thiển theo ý muốn này là “một pháp khiến vị Tỳ kheo 
trở thành bậc Trưởng lão”. Khi nó được kèm theo với 
những thành tựu tinh thần khác thì đó là một pháp thiết 
yếu của “vị sa môn làm vinh dự cho các sa môn khác” 
và của một vị Tỳ kheo có thể đi khắp nơi mà không bị 
chướng ngại. Khả năng nhanh chóng nhập vào bốn 
thiển làm cho vị Trưởng lão trở nên thân ái, khả kính, 
đáng tôn trọng đối với các Tỳ kheo đồng phạm hạnh. 
Sự dễ dàng nhập vào bốn thiển còn là một trong tám 
pháp của một vị Tỳ kheo phổ đoan nghiêm - 
Samanftapäsädika bhikkhu — tức là một vị Tỳ kheo toàn 
vẹn về mọi phương diện. Và nó cũng còn là một trong 
mười một nền tảng căn bản của đức tin 
(saddhãpadaänämi). Đáng nói là trong tất cả các pháp 
vừa nêu ra này, điểu cuối cùng vẫn luôn luôn là sự 
chứng đắc Alahán quả, “vô lậu tâm giải thoát, tuệ giải 
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thoát”, nó cho thấy rằng tất cả mọi pháp đáng mong đợi 
nơi vị Tỳ kheo cuối cùng cũng là dẫn đến Alahán quả.! 


Vào một đêm trăng sáng, một số các vị Thánh 
đại đệ tử của đức Phật hội họp tại khu rừng Sala xinh 
đẹp ở Gosinga. Cuộc luận bàn khởi lên giữa các vị liên 
quan đến vấn để vị Tỳ kheo nào có thể làm chói sáng 
cánh rừng Sala này. Tôn giả Revata (Lybada) trả lời 
rằng, đó phải là vị Tỳ kheo ưa thích đời sống tịnh cư, 
vui thích đời sống thiển tịnh độc cư, nội tâm tu pháp 
tịnh chỉ (thiển định), thành tựu quán hạnh, luôn luôn trú 
trong không tịch. Tôn giả Sãriputta (Xá lợi phấp) trả lời 
rằng, đó phải là vị Tỳ kheo có thể trú trong bất cứ định 
chứng nào vị ấy muốn vào buỏi sáng, buổi trưa hay 
buổi chiều.” Chính bản thân Ngài Sãriputta đã được mọi 
người tán thán về khả năng có thể nhập vào bốn thiển 
sắc giới, bốn thiển vô sắc giới và Diệt tận định mà 
không hề khởi lên ý nghĩ “ta đang nhập”, “ta đã nhập” 
hay “ta đã xuất”. Tôn giả có thể tránh được những ý 
nghĩ như vậy bởi vì, là một bậc Alahán, vị ấy đã bứng 
gốc tất cả ngã kiến (“ta” đang làm), ngã sở kiến (cái 
làm này “của ta”) và ngã mạn (những khuynh hướng tự 
cao tự đại).` Ở một chỗ khác, đức Phật khen ngợi Ngài 
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Sãriputta về sự thiện xảo của vị ấy trong việc nhập vào 
chín định chứng, phân tích từng thiển chứng này thành 
các hành cấu tạo của nó, và minh quán chúng với tâm 
không bị hạn chế bởi luyến ái hay chống đối. 


“ở đây, này các Tỳ kheo, Sãriputta ly dục, ly bất 
thiện pháp, chứng đạt và an trú sơ thiên, một trạng thái 
hỷ lạc do ly dục sanh, có tâm, có tứ. Và những pháp 
thuộc về thiền thứ nhất như tâm, tứ, hỷ, lạc, nhất tâm, 
xúc, thọ, tưởng, tư, tâm, dục, thắng giải, tỉnh tấn, niệm, 
xổ, tác ý; các pháp ấy được an trú bất đoạn 
(anupadadhammavipassanä: phát triển mình sát vào các 
pháp theo tuần tự). các pháp này được vị ấy tuần tự xác 
định khi chúng khởi lên, biết rõ khi chúng an trú, biết rõ 
khi chúng đoạn diệt. Sariputta tuệ trì như vậy: 'Quả 
thực, các pháp này, trước không có nơi ta, nay đang hiện 
hữu; sau khi hiện hữu, chúng biến mất.` Đối với các 
pháp ấy, Sàriputta trú không luyến ái, không chống đối, 
độc lập, không trói buộc, giải thoát, không hệ lụy, trú 
với tâm không có hạn chế. Biết rằng 'còn có sự giải 
thoát hơn thế nữa (uHarimnissaranam, ở đây là thiền 
chứng kế tiếp, tức nhị thiên), và vị ấy xác nhận có sự 
giải thoát cao hơn cùng với việc chứng giải thoát đó." 
Cứ tuân tự như vậy, tôn giả Sàriputta chứng và trú đến 
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Diệt Tận Định và biết rằng, không có sự giải thoát nào 
vô thượng hơn thế nữa. ”1 


Mức độ thuần thục trong các thiển chứng càng 
cao bao nhiêu thì vị Alahán Tỳ kheo ấy càng giữ được 
lòng kính trọng và quý mến của các đồng phạm bấy 
nhiêu. Một lần, đức Phật gặp gỡ ba vị Tỳ kheo Alahán 
- tôn giả Anuruddha, Nandiya và Kimbila. Từ sự trình 
bày của họ, đức Phật biết rằng cả ba vị đều có khả 
năng chứng nhập bốn thiển sắc giới, bốn thiển vô sắc, 
Diệt tận định và Alahán Thánh quả. Sau cuộc đàm luận 
này đức Phật công bố nếu tất cả mọi người trên thế 
gian đều nhớ tưởng đến ba thiện nam tử này với tâm 
tịnh tín thì họ sẽ được an lạc, hạnh phúc lâu dài. Ngài 
kết luận: “Hãy xem ba thanh niên này đang sống vì lợi 
ích cho số đông, vì an lạc cho thế gian, vì lòng thương 
tưởng cuộc đời, vì hạnh phúc, vì an lạc cho chư Thiên và 
loài người như thế nào!”? 

Mặc dù các vị Alahán Tuệ giải thoát 
(paññãvimutti) và các vị Alahán Câu phần giải thoát 
(ubbatobhãgavimutta) được xem là đồng đẳng với nhau 
trên phương diện giải thoát khổ. Song lòng kính trọng 
đặc biệt vẫn được dành cho bậc Alahán Câu phần giải 
thoát, cũng như khả năng dễ dàng nhập vào thiển 
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chứng của vị ấy càng cao bao nhiêu thì lại càng được 
kính trọng bấy nhiêu. Như đức Phật nói: 


“Khi một vị Tỳ kheo thuần thục tám giải thoát 
này theo chiều thuận, theo chiều nghịch và theo cả hai 
chiều thuận — nghịch, vị ấy có thể nhập vào, có thể xuất 
khỏi bất cứ giải thoát nào trong tám giải thoát ấy, bất 
cứ khi nào vị ấy muốn, bất cứ chỗ nào vị ấy muốn và dài 
bao lâu tùy ý muốn — và với các lậu hoặc được đoạn trừ, 
vị ấy chứng và an trú trong vô lậu tâm giải thoát, tuệ 
giải thoát sau khi tự mình chứng ngộ ngay trong hiện tại 
nhờ thắng trí. Một vị Tỳ kheo như vậy được gọi là Câu 
phân giải thoát. Không có sự giải thoát trên hai phương 
điện nào cao hơn, thù thắng hơn Câu phần giải thoát 
này nữa. ”! 


Lòng kính trọng tột bậc được dành cho những vị 
nào không những có Câu phần giải thoát mà còn có lục 
thông - năm thông đầu là kết quả của tám định chứng, 
thông thứ sáu hay lậu tận thông, thần thông siêu thế 
thuộc Alahán quả, là kết quả của tuệ giác. Đức Phật 
tuyên bố rằng một vị Tỳ kheo có đầy đủ lục thông xứng 
đáng được kính trọng, đáng được tôn kính, đáng được 
cúng dường, là phước điển vô thượng của thế gian.” Sau 
khi đức Phật nhập Niết bàn (parinibbäna), tôn giả 
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AÄnanda được hỏi là đức Phật có chỉ định người kế vị 
Ngài hay không, Tôn giả đã phủ nhận. Ngài cũng phủ 
nhận việc Tăng (Sangha) đã chọn một vị Tỳ kheo cá 
biệt nào đó làm người lãnh đạo. Tuy nhiên, Tôn giả 
nói, trong Tăng chúng có những vị Tỳ kheo rất được 
mọi người tôn quý, kính trọng, đáng được chư Tỳ kheo 
khác tầm cầu sự hướng dẫn và nương tựa. Tiêu chuẩn 
thẩm định một vị Tỳ kheo xứng đáng hướng dẫn các vị 
khác là sự thành tựu mười pháp: có giới đức, đa văn, tri 
túc, thuần thục tứ thiền, đắc ngũ thông, chứng vô lậu 
tâm giải thoát, tuệ giải thoát.! Và có lẽ chính vì được 
đức Phật tán dương về việc thuần thục trong các thiển 
chứng và thần thông mà Đại Trưởng Lão Kassapa 
(Mahãkassapa) đã đứng ra gánh vác trọng trách chủ trì 
đại hội kết tập Kinh Điển lần thứ nhất tại Vương Xá 
Thành (Rãjagaha) sau khi đức Phật diệt độ. 


Trong Kinh Ambattha, đức Phật ngâm lại một 
bài kệ tán dương vị Tỳ kheo có đầy đủ minh và hạnh 
(v1Jjãcaranasampanno): 

“Đối với người trọng vọng giai cấp, 

Sát đế lợi tối thắng giữa nhân gian. 
Nhưng với ai minh hạnh đây đủ, 

Sẽ là người tối thắng giữa nhân thiên. ”? 


FMN. 3: 11— 12. 
?DN. 1:99 


362 GUNARATA 


Ngài giải thích, hạnh (carana) gồm có giới luật, 
thu thúc lục căn, chánh niệm - tỉnh giác, tri túc, sống 
độc cư, từ bổ năm triển cái và cuối cùng chứng bốn 
thiển (sắc giới) như kết quả của việc thực hành các 
hạnh này. Minh (vijjã) chủ yếu là minh sát trí, thân ý 
sanh minh, ngũ minh (thông) và lậu tận minh. đức Phật 
kết luận lời giảng bằng cách nói về một vị Tỳ kheo đã 
hoàn tất việc tu tập minh hạnh này. 

Vị Tỳ kheo này được gọi là “có đầy đủ minh”, 
“có đầy đủ hạnh”, “có đầy minh và hạnh.*“` Không có 
minh hạnh túc nào cao thượng và thù thắng hơn sự đây 
đủ minh và hạnh này. ' 


KẾT LUẬN 
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Các thiển chứng là phương diện tu tập quan 
trọng trong hệ thống minh quán của Phật giáo Thượng 
Tọa Bộ (Theraväda), tiêu biểu cho hình thức nổi bật 
nhất của định (samädhi). Các thiển này đi vào trình tự 
tu tập kể như Tăng thượng tâm học và liên hệ trực tiếp 
hoặc gián tiếp đến tất cả 37 nguyên tắc tu tập dẫn đến 
giác ngộ (tức 37 Pháp Trợ bổ để). Trong hai loại thiển 
chính của đạo Phật là thiển chỉ (samathabhãvanä) và 
thiển minh sát (vipassanäbhävanä) thì chúng nằm về 
phía thiển chỉ, mặc dù sự nhất tâm do chúng đem lại 
cũng là một yếu tố cho việc phát triển minh sát. Các 
bậc thiển, như chúng ta thấy, có thể khởi lên ở hai cấp 
độ, một thuộc hiệp thế và một thuộc siêu thế. Ở cấp độ 
hiệp thế thì chúng thuộc về các giai đoạn chuẩn bị của 
đạo lộ dẫn đến minh sát, ở đây chúng có thể được phát 
triển trên tám mức, đó là bốn thiển sắc giới và bốn 
thiển vô sắc. Ở cấp độ siêu thế, chúng thuộc bốn Thánh 
đạo và bốn Thánh quả, các giai đoạn giác ngộ và giải 
thoát, cuối cùng dẫn đến Niết bàn, chấm dứt khổ đau. 
Các thiển hiệp thế không tuyệt đối cần thiết với mọi 
hành giả, song Đức Phật luôn luôn tuyên dương chúng 
như là hình thức định thù thắng nhất và hữu ích nhất 
cho việc tạo ra sự thanh tịnh tâm cần thiết để làm căn 
bản cho tuệ. 
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Để hiểu được những động lực nhờ đó các thiển 
này tác hành công việc tịnh hóa tâm, chúng ta cần phải 
tiếp nhận viễn ảnh của truyền thống Thượng Tọa Bộ 
(Theraväda) về tâm như một dòng hằng chuyển của các 
sự kiện tâm lý thoáng qua và mỗi sự kiện được cấu 
thành bởi nhiều yếu tố, một số gây ra ô nhiễm và phân 
tán; một số làm cho thanh tịnh và hợp nhất. Các yếu tế 
gây ô nhiễm sắp vào loại năm triển cái - tham dục, sân 
hận, hôn trầm — thụy miên, trạo cử - hối quá và hoài 
nghi - cần phải được người hành thiển mong muốn giải 
thoát vượt qua. Có nhiều pháp môn đã được Đức Phật 
khai mở nhằm thành tựu mục đích này, một số đặc biệt 
nhắm vào việc phản công các triỀn cái theo từng pháp 
riêng lẻ, số khác có thể áp dụng để loại hết các triển 
cái một lần như chánh niệm - tỉnh giác. Nếu người 
hành thiển kiên trì trong pháp hành thiển định của 
mình, họ sẽ tăng cường năm tâm sở tích cực —- tầm, tứ, 
hỷ, lạc, nhất tâm. Các tâm sở này, thường gọi là năm 
thiển chi, trực tiếp phản công các triỀn cái và hợp nhất 
tâm trên đối tượng của nó. Khi các triỀn cái đã bị đè 
nén, một bản sao chói sáng trong tâm của đề mục thiển 
gọi là tợ tướng sẽ xuất hiện, đánh dấu sự chứng đắc cận 
định, giai đoạn tâm đứng tại ngưỡng của an chỉ định. 
Bằng cách tăng cường các thiển chi thêm nữa, hành giả 
có thể nhập vào an chỉ định, mức ban đầu của định 
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chứng này là sơ thiển có đủ năm thiển chi kể như các 
thành phần chính của nó. 


Người hành thiển trước tiên phải thuần thục và 
hoàn thiện sơ thiển, sau đó mới có thể tiến xa hơn theo 
hướng tịnh chỉ bằng cách chứng đắc nhị thiền, tam thiển 
và tứ thiển. Việc thăng tiến qua những trạng thái này 
đòi hỏi phải có sự diệt tuần tự các tâm sở hay thiển chi 
thô hơn. Trong mỗi trường hợp, hành giả phải suy xét 
rằng trạng thái mà mình đã thuần thục đây bị đe dọa 
bởi gần với giai đoạn liền trước nó và bởi tính chất thô 
thiển cố hữu của nó. Rồi hành giả nguyện lên giai đoạn 
cao hơn (tức bậc thiển cao hơn), tịch tịnh, an lạc và cao 
thượng hơn. Ví dụ, hành giả diệt tầm và tứ để đạt đến 
nhị thiển, diệt hỷ dể đạt đến tam thiển và diệt lạc để 
đạt đến tứ thiển. Các thiển chi còn lại (sau mỗi lần diệt) 
là yếu tố cấu thành của bậc thiển ấy, như hỷ, lạc và 
nhất tâm đối với nhị thiển; lạc và nhất tâm đối với tam 
thiển; xả và nhất tâm đối với tứ thiền. Nếu các căn của 
hành giả không bén nhạy, rất có thể hành giả phải vượt 
qua tầm và tứ riêng, tức mỗi lần diệt chỉ một thiền chi 
mà thôi. để giải thích khả năng này, Vi Diệu Pháp với 
sở trường phân tích chính xác của nó, đã tính đến một 
hệ thống thiển năm bậc bao hàm cùng tầm mức Kinh 
nghiệm thiển (như hệ thống thiển bốn bậc). 
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Sau khi đã hoàn tất công việc làm chủ hay 
thuần thục đối với bốn bậc thiển sắc giới, vị hành giả 
nhiệt tâm có thể tiếp tục tỉnh luyện tâm định của mình 
bằng cách đạt đến bốn thiền vô sắc: Không vô biên xứ, 
Thức vô biên xứ, Vô sở hữu xứ và Phi tưởng phi phi 
tưởng xứ. Trong khi trình tự thăng tiến qua các bậc 
thiển sắc giới diễn ra bằng cách diệt tuần tự các thiển 
chi thô, thì trình tự thăng tiến qua các thiển vô sắc xẩy 
ra nhờ vượt qua các đối tượng. Cả bốn trạng thái vô sắc 
này đều có cùng cấu trúc thiển chi, giống hệt như cấu 
trúc của đệ tứ thiền, đó là xả và nhất tâm. Khác nhau 
chính của chúng là ở chỗ căn bản đối tượng, nghĩa là 
chúng lần lượt lấy các đối tượng vi tế hơn mà thôi. 
Chẳng hạn, vô sắc thứ nhất lấy đối tượng Không vô 
biên xứ, vô sắc thứ hai lấy thức thuộc Không vô biên 
xứ, thứ ba lấy phương diện phi hữu của chính cái thức 
ấy, và vô sắc thứ tư lấy các danh uẩn (mental 
aggregates) thuộc vô sở hữu. Vô sắc thứ tư hay Phi 
tưởng phi phi tưởng xứ này đánh dấu giới hạn cùng tột 
trong lãnh vực nhất tâm, cũng như đánh dấu mức độ 
cao nhất mà người theo đuổi thiển chỉ có thể đạt đến. 


Nếu muốn, người hành thiển đã thuần thục 
hoàn toàn tám thiền chứng có thể phát triển một số các 
thần thông. Các thần thông (abhiññã) này có năm loại: 
Thiên nhĩ giới thông, Tha tâm thông, Túc mạng thông, 
Sanh tử thông (trí biết việc tử sanh của các chúng sanh 
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khác) và Biến hóa thông. Các thân thông này thuộc 
hiệp thế và là sản phẩm của tâm định. Mặc dù không 
cần thiết cho Thánh đạo song chúng vẫn là những món 
trang sức của một thiển giả đã hoàn tất nhiệm vụ và 
thực sự hữu ích nếu khéo vận dụng với trí tuệ và lòng bi 
mẫn. Vượt qua năm thông này còn có một loại thần 
thông thứ sáu nữa là Lậu tận thông (trí biết sự đoạn trừ 
các lậu hoặc), sự chứng ngộ giải thoát xuất phát từ tuệ 
minh sát. 

Các thiển hiệp thế không hủy diệt phiền não 
mà chỉ đè nén chúng. Như vậy, loại thanh tịnh do chúng 
tạo chỉ có tính cách tạm thời, thích hợp như một căn bản 
cho việc phát triển minh sát, song tự thân chúng không 
thể đem lại giải thoát. Một hành giả sau khi đã đạt đến 
tám thiển chứng (bốn sắc và bốn vô sắc) nếu không 
tiến thêm nữa sẽ tái sanh tùy theo mức độ chứng thiển 
của họ. Chẳng hạn, nếu đắc bốn thiền sắc giới, vị ấy sẽ 
tái sanh vào cõi sắc giới; nếu đắc các thiển vô sắc, vị 
ấy sẽ tái sanh vào cõi vô sắc. Bất kỳ trường hợp nào, vị 
ấy cũng vẫn còn bị ràng buộc vào luân hồi (samsãra) 
và chưa thực sự giải thoát khỏi khổ. Do đó, thiển chỉ tự 
thân nó không đủ để đạt đến cứu cánh tối hậu —- Niết 
bàn. 

Muốn giải thoát khỏi vòng luân hồi của tử sanh, 
điều cần yếu là trí tuệ mà tột cùng là tuệ siêu thế thuộc 
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các Thánh đạo tuyệt trừ các phiển não. Bởi lẽ căn 
nguyên của mọi khổ ách là vô minh hay không hiểu 
biết bản chất thực của mọi hiện tượng (thực tánh của 
các pháp), do đó, trí tuệ — vốn khai mở thực tánh pháp 
— là phương tiện đưa đến giải thoát. Trí tuệ xuất hiện ở 
hai giai đoạn. Đầu tiên là tuệ minh sát (vipassanä), cái 
thấy trực tiếp tam tướng vô thường, khổ, vô ngã trong 
các hành danh và sắc khi chúng xuất hiện. Kế tiếp là 
tuệ thuộc các Thánh đạo (maggañãna) thấy Niết bàn và 
thể nhập Tứ Thánh Đế. 


Tiến trình tu tập toàn diện dẫn đến giải thoát 
được chia làm bảy giai đoạn thanh tịnh. Hai thanh tịnh 
đầu - Giới thanh tịnh và Tâm thanh tịnh - trùng với 
Tăng thượng giới học và Tăng thượng tâm học, hay 
Giới học và Định học trong Tam học (Giới, Định, Tuệ). 
Năm thanh tịnh còn lại - Kiến thanh tịnh, Đoạn nghi 
thanh tịnh, Đạo phi đạo tri kiến thanh tịnh, Đạo hành tri 
kiến thanh tịnh và Tri kiến thanh tịnh - thuộc về sự 
phát triển trí tuệ. Trí tuệ minh sát đặc biệt phát triển 
qua giai đoạn Đạo hành tri kiến thanh tịnh. Chính tuệ 
này sẽ dẫn đến trí tuệ thuộc các siêu thế đạo, tạo nên 
Tri kiến thanh tịnh. 


Bốn Thánh đạo là Nhập lưu Thánh đạo, Nhất 
lai Thánh đạo, Bất lai Thánh đạo và Alahán Thánh 
đạo. Bốn Thánh đạo này là các sự kiện thuộc Kinh 
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nghiệm giác ngộ vốn thể nhập Tứ Thánh Đế bằng trực 
giác trí. Bốn đạo thực hiện nhiệm vụ tuyệt trừ phiển 
não hay “các kiết sử” trói buộc chúng sanh vào vòng 
luân hồi, nhờ đó giảm bớt thời hạn tử sanh hoặc hoặc 
chấm dứt hẳn tử sanh. Mỗi đạo theo tuần tự diệt (hoặc 
làm suy yếu) một lớp phiển não vi tế hơn, đến khi đạt 
đến Tứ Thánh Đạo thì mọi phiền não đều cắt đứt và sự 
tái sanh trong tương lai cũng dừng hẳn. Các Thánh đạo 
dẫn thẳng đến các Thánh quả. Các trạng thái tâm quả 
này có thể thọ hưởng hạnh phúc của Niết Bàn là nhờ 
công việc của đạo. 


Suy xét cho rằng thiển hiệp thế không đủ để 
đưa đến giải thoát mà cần phải có trí tuệ bổ sung dẫn 
chúng ta đến chỗ phải tìm hiểu xem mối liên hệ giữa 
các bậc thiển với sự chứng đắc các Thánh đạo và các 
trạng thái giải thoát do đạo sanh như thế nào. Vấn để 
đã từng được đưa ra tranh cãi giữa các nhà nghiên cứu 
Phật học truyền thống Theraväda là, liệu các bậc thiển 
có cần thiết hay không cho việc đạt đến các Thánh đạo. 
Mấu chốt để giải quyết điểm tranh cãi này sẽ là sự 
phân biệt giữa thiển hiệp thế và thiển siêu thế, một vấn 
để đã được ngụ ý trong các bản Kinh và được nói rõ 
trong Vi Diệu Pháp cũng như các bản chú giải. Thiển 
hiệp thế là một loại định nổi bật nhất, nhưng sự chứng 
đắc của nó không phải là điều bắt buộc đối với mọi 
hành giả tu tập để đạt đến các đạo và quả. Truyển 
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thống Thượng Tọa Bộ chia những người hành thiển ra 
làm hai loại theo phương tiện họ dùng để đạt đến siêu 
thế đạo. Một là Chỉ thừa hành giả (Samathayänika), là 
vị hành giả lấy thiển chỉ làm cỗ xe hay phương tiện để 
đạt đến giải thoát. Hai là Quán thừa hành giả 
(Vipassanäyänika), là vị hành giả lấy thuần quán hay 
minh sát làm cỗ xe. Chỉ thừa hành giả trước tiên phát 
triển thiển chỉ đến mức một trong tám thiển chứng hoặc 
cận định của chúng, rồi dùng trạng thái tịnh chỉ đó làm 
căn bản định để phát triển minh quán. Quán thừa hành 
giả trực tiếp tiến hành minh quán trên các hành hữu vị, 
hình thành một loại sát na định có thể lưu động dễ dàng 
kể như sở hữu định đồng sanh với pháp quán của vị ấy 
mà ban đầu không cần tu tập tịnh chỉ tới mức của cường 
độ thiền. 

Như vậy, đối với hành giả thuần quán hay Khô 
quán hành giả, thiển hiệp thế có thể bỏ qua. Song đối 
với vị Chỉ thừa hành giả, tức là người theo cỗ xe thiển 
chỉ, thì nó lại đóng một vai trò vô cùng quan trọng. Thứ 
nhất, thiển hiệp thế cung cấp cho vị ấy một nền tẳng an 
tịnh dẫn đến việc phát triển tuệ giác. Thứ hai, nó được 
dùng như một để mục sẵn sàng cho việc thẩm quán với 
tuệ để thấy ra ba đặc tánh của hiện hữu (vô thường, 
khổ, vô ngã). Ở khả năng đầu, thiển (jhãna) được gọi là 
thiển cơ hay thiển căn bản (pãdakajjhãna); ở khả năng 
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thứ hai này, nó được gọi là thẩm sát thiển 
(sammasitajJjhãna). 


Tuy nhiên, đối với những hành giả thuộc cả hai 
cỗ xe (tức cả chỉ thừa lẫn quán thừa), khi đắc các đạo 
quả siêu thế thì cũng đắc luôn thiển siêu thế. Theo 
Kinh Điển Päli, các đạo và quả luôn luôn khởi lên ở 
mức của an chỉ định và do vậy, cũng được xem như 
những hình thức của thiển (jhãna). Bởi lẽ muốn đạt đến 
giải thoát, mọi hành giả đều phải trải qua các đạo và 
quả như nhau bất kể phương tiện tiếp cận của họ là gì. 
Vì thế, thiển thuộc loại siêu thế đi vào Kinh nghiệm 
của mỗi hành giả khi đã đạt đến đạo và thuộc về đạo 
của hành giả đang theo cỗ xe thuần quán như thế nào 
thì nó cũng y như vậy đối với đạo của vị đang theo cỗ 
xe tịnh chỉ. Thiển thuộc loại này khởi lên như chánh 
định (sammaãsamaäadhn) của Bát Thánh Đạo và đã được 
đức Phật xác định với công thức dành cho tứ thiển .! 

Như vậy, trả lời cho câu hỏi liệu thiển có cần 
cho việc đạt đến Niết bàn hay không rõ ràng đã được 
ổn thỏa bằng sự công nhận về hai loại thiền. Thiển 
hiệp thế rất hữu ích nhưng không tuyệt đối cần thiết, 
trong khi thiển siêu thế là thiết yếu nhưng không nhất 
thiết bao hàm thiển hiệp thế, nghĩa là nó có thể xuất 





! Đại niệm xứ ;DN.22 
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phát hoặc từ tuệ quán đơn độc, hoặc từ sự kết hợp với 
thiên hiệp thế, 

Các thiền siêu thế khởi lên ở cùng những mức 
độ như thiển hiệp thế, bốn thuộc hệ thống tứ thiển theo 
Kinh tạng và năm thuộc hệ thống ngũ thiển theo Vi 
diệu tạng. Mỗi bậc có những thiển chi thích hợp với 
mức an chỉ đặc biệt của nó. Tuy thế chúng ta vẫn thấy 
một vài dị điểm quan trọng tách biệt hai loại. Các bậc 
thiển hiệp thế chỉ đè nén các phiển não, trong khi thiển 
siêu thế tuyệt trừ chúng; thiển hiệp thế vẫn còn nằm 
trong quỹ đạo của vòng tử sanh luân hồi, trong khi thiển 
siêu thế tháo bổ vòng này. Thiền hiệp thế đòi hỏi phải 
có sự vượt trội của năng lực tịnh chỉ, trong khi thiển 
siêu thế lại đòi hỏi phẩi có sự quân bình giữa tịnh chỉ 
và tuệ giác. Thiền hiệp thế lấy một ý niệm hay hình 
ảnh làm đối tượng, trong khi thiển siêu thế lại lấy Niết 
bàn - thực tại tuyệt đối hay vô vi pháp làm đối tượng. 


Một vấn đề nữa phát sanh là cái gì sẽ quyết 
định mức thiển của các đạo quả, một điểu mà truyền 
thống Theravàda vẫn chưa có sự nhất trí. Một số vị 
Trưởng lão cho rằng chính thiển căn bản quyết định, 
một số vị khác chủ trương thẩm sát thiền, cũng có 
những vị lại nói điều đó tùy thuộc vào sự chọn lựa của 
hành giả. Tuy nhiên mức thiển của các Thánh quả thì 
lại luôn luôn thuận theo mức thiển của đạo. Mỗi bậc 
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Thánh thuộc tứ Thánh quả vẫn có quyền sử dụng quyển 
siêu thế kể như Thánh quả định hay thiền quả 
(phalasamapatti) hợp với quả chứng của mình. Như vậy, 
bốn vị này (Nhập lưu Thánh quả, Nhất lai Thánh quả, 
Bất lai Thánh quả, Alahán Thánh quả) luôn luôn có thể 
nhập vào thiền siêu thế như một cách để cảm nghiệm 
an lạc và hạnh phúc của Niết bàn ngay trong hiện tại. 
Ngoài ra các vị Thánh Bất Lai và Alahán thành thục 
tám thiển chứng còn có thể nhập vào một thiển chứng 
đặc biệt khác gọi là Diệt Tận Định, bằng cách nhập 
xen kẽ các thiển hiệp thế với minh sát tuệ cho hết tám 
cấp độ và cuối cùng dứt ở điểm nơi đây tiến trình tâm 
dừng lại. 

Vấn đề cuối cùng còn tổn động liên quan đến 
mối liên hệ giữa các bậc Thánh nhân (Ariyapugsala) 
và việc hoàn tất thiển hiệp thế. Vấn để này chúng ta đã 
nói đến qua một thể thức phân chia cổ điển các bậc 
Thánh nhân thành bảy loại trên căn bản căn hay quyển 
nổi bật nhất của họ trong ngũ căn. Các vị trên Nhập 
Lưu Thánh đạo chia thành hai, Tùy tín hành và Tùy 
pháp hành, theo cách họ ưu thế về đức tin hay trí tuệ. 
Các vị này sẽ lần lượt trở thành bậc giải thoát bằng đức 


tin (Tín giải thoát) và bậc Kiến đáo ở sáu giai đoạn 
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giữa (Nhập lưu Thánh quả đến Alahán Thánh đạo). Đối 
với các vị có đắc các thiển vô sắc được xếp riêng thành 
bậc Thân chứng. Ở giai đoạn cuối cùng (Alahán Thánh 
quả), các vị Alahán còn được chia làm hai. Những vị có 
đắc các thiển chứng vô sắc được gọi là bậc Câu phần 
giải thoát. Những vị không đắc thì gọi là bậc Tuệ giải 
thoát. Đối với bậc Tuệ giải thoát, bất cứ căn nào trong 
ba căn tín, định hoặc tuệ cũng có thể nổi bật. Yếu tố 
được xem là giữ họ lại trong trường hợp (Tuệ giải 
thoát) chỉ là thiếu các thiển vô sắc. Do đó, họ có thể 
vẫn đắc một thiển nào đó trong tứ thiển hoặc hoàn toàn 


không. 


Hoài nghi đôi lúc cũng được đặt ra với vấn để 
có thể đắc Alahán quả mà không có thiền. Tuy nhiên, 
chúng ta thấy rằng mặc dù tất cả các vị Alahán đều có 
thiển thuộc Thánh quả siêu thế của họ, song các vị 
không hoàn toàn được xem như có thiển hiệp thế. 
Truyền thống Phật giáo Thượng Tọa Bộ nhìn nhận một 
hạng Alahán thuần quán, nghĩa là những vị Alahán này 
đạt đến cứu cánh giải thoát do thuần quán hay chỉ bằng 
minh sát thuần túy, và vẫn không có thiển hiệp thế 
ngay cả sau đó (sau khi đắc quả Alahán). Mặc dù một 
loại Alahán Thánh quả như vậy là điểu khả dĩ, song 
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truyền thống Kinh tạng Pàli, mà khởi đầu là chính bản 
thân đức Phật, vẫn xem khả năng đắc bốn thiển sắc 
giới không căng thẳng hay khó khăn như một phẩm 
chất quý giá của một bậc Alahán, nó đáng được mong 
ước vừa như một thành tựu cá nhân và vừa như một 
bằng chứng nói lên tính hiệu quả về phương diện tâm 
linh của Giáo Pháp đức Phật. Trong khi sự ngưỡng mộ 
tột bậc dành cho các bậc Alahán giải thoát trên hai 
phương diện — Câu phần giải thoát, thuần thục cả bát 
giải thoát lẫn ngũ thông, thì một sự kính trọng tương tự 
cũng mở ra đối với các vị có được sự thành tựu năm 
thần thông hiệp thế. 


Niềm tôn kính dành cho các bậc Alahán tăng 
dần trên căn bản những thành tựu tinh thần về phương 
diện hiệp thế của họ hàm ý một điều gì đó về hệ thống 
giá trị của Phật giáo Thượng Tọa Bộ. Nó gợi lên cho 
chúng ta thấy rằng trong khi sự giải thoát cuối cùng có 
thể được xem như giá trị tối hậu và quan trọng nhất, 
song vẫn không phải là giá trị độc nhất ngay cả trong 
lãnh vực tính thần. Song song với sự giải thoát cuối 
cùng còn có việc thuần thục tầm mức tâm và thuần thục 
trong lãnh vực trí, mặc dù đây chỉ là những vật trang 
sức hơn là những chọn lựa. Việc thuần thục tầm mức 
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tâm được thành tựu nhờ chứng tám thiển hiệp thế, và 
việc thuần thục trong lãnh vực trí là nhờ chứng các thần 
thông. Sự giải thoát cuối cùng nếu được trang hoàng 
với hai loại thuần thục này cùng một lúc sẽ được đánh 
giá như một cách hiện thực hóa cứu cánh tối hậu cao 
nhất và đáng được mong ước nhất vậy. 
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